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اختصاص ابن رشد 


٠.‏ فق 
مفهوم الغائية الإرنساني 
لد 


ابن ورشد 


«إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيّروا ما بأنفسهم» 
صدق الله العظيم 


من هدق فلسقة ابن رشد 


عشرون عاماً خلت بحثاً وتنقيباً في ثنايا فلسفة ابن رشد... مستفرثاً ومستلهما 
ومبينا مقولاتهاء ما صغر منها وما كبر فوجدتها فلسفة عقلانية المنهج وامحتوى, 
بكل ما يحمل مفهوم العقل في اللغة العربية من شراء وغنى» تأصيلاً ودلالة, إذأن 
مفهوم العقل - كغيرة من المفاهيم - يضرب بجذوره عبر الشاريخ: مصورا معاناة 
الإنسان واستيعابه) وصنعه لتاريخه, وتغيير التاريخ له. 

فمن عقال الجمل في محاولة عقلنته والسيطرة عليه وتسسخيره, إلى التسوج سه 
رمزاً للرشد والفعالية؛ إلى تكبيل اليدين أو ,وضعه في الرقببة خضوعاً والقياداً إلى 
محاولة عقلنة الكون بكل موجوداته؛ وتحويلها من ذاتها لذاتساء اتسع مفهوم العقل 
ليشمل الإنسان في وجوده الطبيعي - الإجتماعي - الذاتي - عبر امتداد وتطاول 
حواسه شمولاً وعمقساً. فخطت قدماه؛ وتخطت سطح العام ونفلدت يداه أغوار 
الوجود, وغيرته صبعاً وتحوبلاً؛ عبر استجلاء أسباب تكون موجوداته, وامعلاك 
قانونية صيرورنهاء من صورة محسوسة وبذاتها؛ إلى صورة معقولة لذاتساء بما بحقق 
إنسانية الإنسان في وجوده. 

وبهذا انسع مفهوم العقل عند ابن رشد ليصبح: 

العالم كله وطنا للإئسان. 

والعلم منهجاً وأداة. 

والإلسانية غاية. 

مع حلول الذكرى الثمافائة لوفاة ابن رشدء وعودته إليبا ليحل رحله وترحاله 
بينناء أقدم كتابي هذاء ليكون خطوة أولى في مسار طويل اتخلته عهدا على نفسي 


عمار عامس 


مدخل إلى البحث: 


الإنسان؟!... هذا الكائن الحي» الذي استطاع أن يؤنسن الموحمودات 
ويحولاء من ذاتها لذاته» وبعملية الأنسئة والتحويل تلكء يحول ذاته. فهل 
لدشاطه هذا غاية معينة؟... وإذا كان ذلك كذلك. فماغايته؟... وهل 
فلكي رذاله ان آم المامرموعة دو قار قر خراعيدة اعينة اد تارق 
ليع يورو اال تصيم صراة الاتان سريينا الى :< بيشت إلا تقبو 
عن إرادة وفعالية وغاية قوة غريبة عنه» مسيطرة عليه. وماالإنسان - بهذا 
المعى - سوى أداة فعل وتحقيق لتلك القوة. 

للاجابة على ذلك؛ لابد من العودة إلى الزاث» وإحياء حوالبه المضيئةع 
5 الدارعي :وقد واستلهام عقايين) وخيسار من 

قع تاريخي؛ يناسب متطلبات الحاضر» ومستلرمات وآفاق المستقبل؛ وتبن 
9 الملائم منه» لعملية تحفيق الذات الإنسانية. 


هذاء ضمن عماية تنهيج جدلي» يلافح ويعقلن؛ بين ما هو واقعي مستقل 
ي ماديته وتاريخينه» ومين ماهو شكس #اتباءعمنا مهادي واقعي؟ 
ومستقل نسبيا ما هو فكريٌ نظري. هذه العملية التنهيجية» الي تحكم وتنظم 
العملية البحثية» تعي: اختيار الموروث 5-5 في واقعينه الاجتماعية التاريخية» 
دون قطع له عن مكانه وزمانه التاريخيين؛ إلا بحدود مقتضيات البحث 
العلمى”» وعمليي التحليل والزكيب العقليتين؛ المبسطتين للمسائل الترائية في 
كلها العف 

ضمن هذه الرؤية» وقع الخبار من بين المفكرين العرب المسلمين؛ على 
عميد الفلسفة العربية الإسلامية أبي الوليد محمد بن أحمد بن رشد» وذلك 
لتفرد ترائه الفلسفي» بسمات هامة» نلكر منها: 


6 


-“١‏ يرى الكثير من الباحثين» ومورخحي الفلسفة؛ أله صاحب مذهب 
عقلي» استمده عن أرسطوء وعن أسلافه؛ من قدريين أوائل» ومعتزلة؛ 
وفلاسفة؛ كالفارابي» وابن سيناء وابن طفيل» وابن باحه» وغيرهم. 
فاستوعب أفكارهم» وتحاوزها في عدة مسسائل؛ تخص المجحمال المعسرقء 
والوحودين الطبيعي - والاجتماعيء والإلهيات. وبهذا كان الورييك الشرعي 
لأرسطوء ولأسلافه الأوائل ' من المفكرين العرب المسلمين» حيث اد 
الفلسفة الغرنية الإإسلامية روني على يديه. 


9 اعتبرت فلسفتةٌ ومنهجٌُه العقلي» الأساس الفكري لواقع نواة 
البرحوازية الناشعة في المغربب والأندلس» وآفاق طموحاتهاء في عهد دولة 
الموحدين. ولكنه ومع عملية انكفائها أصبحت فلسفيه بنموذحها اللاتيئ؛ 
دن الأسين الفسكرية إكانية لإنيضية الأزروييه بظجوشانيا الأرلية لتطفيق 
إنسانية الإنسان. لكن بعد ما وصلت إليه في مرحاتها المعاصرة من فقدان 
للتقدم» وتغريسب للإنسان» آن لنا ألا نحي فلسسفته» ونستحطيرهاء ضمن 
ضرورات مر حلتنا وآفاقٍ تطلعائنا» لصوغ مفهوم» تسوذه العدالة الذاتية 
والإحتماعية ويحققٌ إنسانيّة الإنسان. 


3 - يعد ابنُ رشا من قبل العديد من المفكرين؛ أَنْهٌ صاحبُ مذهبب 
إنساني متميز» فلقد عالح مفهومٌ الحرية الإنسانية» كعملية تحرير للذات» ضمن 
جدلية وحودها الطبيعي والاحتماعي التاريخي» وبذلك» امتعن فب 
فيلسوفي الحرية الإنسانية في عصره. 

4 - على الرغم من ضخامة ترائه الفلسفي» واحتوائه مسائل إنسانية 
كبرى» فإنّ ما بُحِث من فلسفته - من قبل العديدٍ من الباحثين - يعتبر غيرٌ 
كافيء ويحمل وجهات نظر متبايئةٍ أو قاصروٍء وهذا يعودٌ للقصور المعرفي 
عند البعض» أل للتسور اليس عند الاحرين أدبيو غياي آر تيدب 


البعض من كتبه؛ وخخاصة مايبحث منها في الحانب الإحتماعي لهذاء ما زالت 
مبجائ الشينافة كركال «التيتش معلل وغير معائلق ورنها ا ولت 
كشف النقاب عنه» واستقصيته ل بحثي هذاء المعنون بعنوان (مفهوم الغائية 
الإنسانية). 

إذ أن الغائية بشكل عام والإنسائية منها بشكل عماصء ليست مسألة 
معرفية أو مصطلحاً فلسفي يحمل معني ' معرفياً بحردأء بقدر ماهي مشكلة 
واقعية عملية تخص التطور التاريخي عامة وتستدعي تحديداً معرفياً. فطابعها 
العملي المشكل يجعل من مفهرمها المعرثي مادةً للتفكير والاهتمام من قبل 
المفكرين ع الكو شك وسافدة إذ أن الحكمة بحد ذاتها هي" المعرفة 
بالأسباب الغالية ' وللعرفة وظيفياً هي أداة تحقيق وفعل إنساني ينغي غاية 
معينة» غايته استملاك " كل ماهو خير بذائه وتمام " وبذلك يصبح السبب 
الغائي محركاً " يحركُ المستكملٌ به لبتم وحودة بالاستكمال به " وهذا ينطلب 
رؤية تتسم باستنطاق الواقع» واستيعاب مشكلانه» واستلهام الحلول المناسبة» 
وتحقيق 01 طموحائه) وجا ميد اللبلتيرب دون غيره) كونه يرتبط 
بالواقع - الموضوع - ارتباطا شاملاً واعياً يتمظهر أولاً: جمعله الواقع 
موضوعاً لذانه الفاعلة, فأرمكة ونظير: وبتحويله الواقع موضوعاً لدذات 
الإنسائية عامة) بحيث تحقق حاجياتها وطموحاتها النناميتية | نيا وهذا 
اليا . وبذلك تحقق الذات ذاتها الإنسانية» ويبرز ذلك بصيغة عملية:تلاؤم 
واعية؛ ينتج عنها ذانا إنسانية متكاملة. ١‏ 

وبذلك تصبح الغائية الإنسانية؛ ليست مفهوما فارن ار كما واقع موضوعي 
مصاغ ذانيا كسا عباروها كدو عد المسألة) * 


الطبيعي؛ والواة قع الطبيعي كموضوع للذات الإلسالية» والمصاغ كوسيلة 
وغاية» يحمل صفة الذاث الإلسانية؛كذات احتماعية مؤثرة غغولة صالعة 


لغايتها. فالشكل الإنساني في الموحود المحوّل» يحصل على تحسيد مادي» 
ويحوي شيئاً ما إنسانياء بالإضافة لخواصه الطبيعية »أي أن الموجحود (الوضوع) 
يحصل على مبورته الإنسانية عندما يحوي بداخله متو اجتماعيا بالإضافة 
محتواه الطبيعي؛ فالموجود المْحوّل؛ يحمل بداحله شكل العلاقة الإحتماعية» من 
أجل الإنسان ككائن احتماعي - تاريخي؛ أو ضده.فالموجود المحول يصبح 
حاملاً للعلاقة الإجتماعية - والتاريخية ال تتمظهر فيه كغاية. 

لذلك فإن معالحة مفهوم الغائية الإنسانية» في مرحلة تاريخية معينة» ولدى 
مفكر معينء لايمكن أن تكتفي بالانطلاق من المفهوم ذاته» فلكي تكون قادرة 
على كشف الملامحج والاتجاهات الرئيسية لذلك المفهوم؛ لابد من الانطلاق 
من العوامل الأكثر حسمية في عملية الكشف هذه؛ وهي العوامل الإجتماعية 
- الإقتصادية والفكرية ف وضعيتها التاريخية» مع اعتبار أولوية الإجتماعي - 
الإقتصادي؛ وثانوية الفكري» وبالتأكيد على العلاقة الجدلية بين الإجتماعي 
والفكري» ورفض طرح المسألة من خلال منطق ميكانيكي اشتقاقي» يرى ف 
الفكر النظاري امتداداً كمياً للخلفية الإجتماعية - الإقتصادية.وهذا ما يجعل 
بحثنا يتحرك في إطار واقعرءٌ بعيدٍ عن التجريدية الميتافيزيقية أو الميكانيكية في 
الوشيول إل تخديد القمل الالفساني الغائن : 

لهذا فدراسة مفهوم ابن رشد للغائية الإنسانية» دراسة منهجية علمية 
هادفة» تستوجب رؤيته في تكامله» فهي لاتكتفي برؤيته من خلال النصوص 
المحتلفة وقراءة ما بينها فحسبء وإنما تلح بشكل هادف ومركز على وضع 
فلسفته ضمن سياقها التاريخي الي انبئقت منه تلك النصوص وأثرها فيه هذا 
أولاً وفي الإطار العام للفلسفة العربية الإسلامية)» وخصوصية العقيدة المهدية) 
وهذا ثانيا وما استلهمته من حكمة اليونان وخاصة فلسفة أرسطوء وهذا 
تناه .وومةه مع انه الصيضية والقسة بين القوئ الأساسية اخر ك1 
للعملية التاريخية, وسنجد تلك المواقف مواقف تناقضية توافقية في آن واحد 


دل 


أي أنها مواقف فهم وبحاوز للواقع الإجتماعي - الإقتصادي والفكري 
آنذاك» استهدفت دفع عملية التقدم بشكل عام» وذلك من محلال اسستيعابه 
قانونية التجاوز ال تعتمد إدراك قالونية البنية المراد تجحاوزهاء وعبر إيصال هذا 
الفكر إلى القوى الدافعة والمحركة لتلك العملية؛ وهذا ما استجاب والسجم - 
آنذاك - مع واقع وطموحات القوى الطبقية الرأسمالية الناشتة في الوضعية 
المغربية - الأندلسية ف إنشاء مجتمع يحقق العدالة الاحتماعية» عللى أسس 
اجتماعية - اقتصادية وفكرية حديدة» تمند حدوده بحدود العالم الإسلامي 
كله.وهذا ما استوجب الشروع في هذه الدراسة البحثية الإاسستكشافية 
بباب و أول بعنوان (عوامل نشوء مفهوم الغائية الإنسانية لدى ابن رشد) 
متتهدقا ادزاشة البنية الي نشأ وبحذْرٌ فيها فكر ابن رشادءوالمتضمن لثلائة 
فصول أولها بعنوان (الملامح الإجتماعية والفكريبة والسياسية مجتمع 
الأندلس) والثاني بعنوان (الجذور المعرفية لمفهوم القضاء والقدر لدى بعض 
الفرق الإسلامية قبل ابسن رشاد) أما الفصل الثالث فهو بعنوان (مفهوم 
القضاء والقدر لدى ابن رشد وعوامل تكوّن فلسفعه). 

وبذلك نستطيع العبور لمعاللجة مفهوم الغائية الإنسانية لدى ابن رشد 
حيث نحد أنفسنا وجها لوجه أمام مفهوم للغائية» ترفض فيه الغائية الإلية 
والمفهوم الإيماني التسليمي طاوومقولاتها في لق العالم من عدم مطلق.وترفض 
فيه الحتمية الطبيعية غير القابلة للتحول بالفعل الإنساني» أي بشكلها 
الميكانيكي ومفهومها الحبري؛ وبذلك يصبح المفهوم الإنساني للغائية عند ابسن 
رشمن ناح للإشحان: وخحكمة إنسائية» وعملا إنسانياء وسينجلي ذلك 
في دراسة مفهومة للغائية الطبيعية من عصلال عملية فهي واستيعاب لماهية 
الومحود الطبيعي للعالمءولايستكمل ذلك إلا يبحث هويته وكيفية تكونه 
وأسباب وجوده» فمن نخلال النفاذ إلى ماهية العالم وهويته» وكيفية صيرورة 


موجوداته) تسشكمل اللاراسة سكين تكوينها وها وهذا ما يضعنا أمام 
ضرورة بحث رؤية ابن رشد واهتمامه بالمادة وتقصيه أبعاد مسألة الوجود 


1١ 


الموضوعي للعالم أبدا وأزلء وصيرورته المستمرة في ونحدته المادية اللجدلية 
وصولاً إلى استجلاء مفهومه للغائية الطبيعية» وهذه هي عناوين الفصضول 
الأربعة من الباب الثاني للكتاب المعنون بعنوان « الغائية الطبيعية في ضوء 
وحدة الوحود الرشدية ». 

وبهذا يعكننا العبور لما نحن بصدده؛ من عمليات بحث واستكشاف لمفهوم 
الغائية الإنسانية» فمن حلال الانعطاف الكبىءر الذي بلغته فلسفة ابن رشدء 
من الفهم الفلسفي للطبيعة إلى الفهم الفلسفي للتاريخ» أخمذت فكرة الغائية 
الإنسانية تصبح مدركة؛ لاعلى أساس المبدأ الطبيعي وإنما على أساس المبداً 
الاحتماعي - الحضاري - التاريخي؛ وباتساع الاهتمام من الطبيعة ليشمل 
ذات الإنسان» كذات مفكرة محوّلة للطبيعة وامجتمع ولذاتها عبر التاريخ 
ابحلى مفهوم الغائية الإنسانية .موضوعية أكثر دقة» وهذا ما تضمنته عناوين 
الفصول الثلاثة من الباب الثالث المعنون بعنوان (الغائية الإنسانية من موقع 
الغائية الرشدية). 

وبهذا تصبح الغائية | الإنسانية نتاجا للعلاقة الحدلية بين الطبيعة:؛ والطبيعة 
المحولة اجتماعياً - تاريخيا والعلاقات الاحتماعية» والذات الإنسانئيّة الوارئة 
للماضي وامحولة للمرحلة الاجتماعية - التاريخية - حاضراً. ففي عملية تحويل 
- أنسنة - الواقع الطبيعي والإجتماعي - يظهر الإنسان لاعلى أنه كائن فعال 
فحسبء بل ككائن قادر على تحويل - أنسنة - ذاته. فالفعل الإنسانيٌ هو 
المنبع الأساس لتكوين الإنسان وتنطويره وأنسنته لذاته» من حيث هو موضوع 
لعملية الفعل الإنساني» وبذلك يكون الوحود الطبيعي والإجحتماعي المحوّل 
بالفعل الإنساني هو الصورة لمضمون العلاقة الإحتماعية الي تحدد مستوى 
تقدم الإنسان» كذات إنسانية على اختلاف مراحل التاريخ الاجتماعي» وبين 
مدى تطابقها أو تناقضها مع الغاية الإنسانية. 


لباب الأول 


عوامل نشوعء مقهوم 
الغائية الإرنسانية 
لدق 


ابن وشد 


الفصل الأول 


الملامح الإجتماعية 
والسياسية والفكرية 
لمجتمع الأندلس 


الملامح الرجتماعية والسياسية والفكرية 
لمجتمغ الأندلس 


إن البحث في فلسفة ابن رشد ومعالحته لمسألة الغائية الإنسانية» يستلزم 
الببحث في البيئة الإجتماعية - الإقتصادية للأندلس» وتحديد العلاقسات 
السائدة والمرافقة وحركة القوى الطبقية» ونتائج صيرورتها في تلك البنية. 
وهذا بمنح بحشا منهجاً واقعيا لمعالحة البنية الفكرية هناك؛ وال تكرّن فلسفة 
ابن رشد أسحد عناصرها. بكلمة أنها عملية كشف للجذور المحددة للبنية 
الفكرية والوصول إلى الإتحاهات الرئيسة فيها. 

وبذلك نكون قد وضعنا اليد على معظم العوامل الأساسية لنشوء فلسفة 
ابن رشد وللعنصر الأساس لممارسة وجودهاء وهو مفهومه للحرية الإنسانية 
كعملية تحرير للذات الإنسانية من أجل تحقيق ذاتها الإنسانية» أي غائيتها. 
ْ ولد أبو الوليد تحمد بن أحمد بن رشد عام /١٠ه‏ هم ١١١١/-‏ م 
ف أسرة اشتهرت بالثقافة وممارسة القضاء في قرطبة حاضرة الأندلسء تلك 
البلاد الى امتازت - بمموقعهاء نقطة لقاء وحوار بين القارات القديمة الثشلاث» 
رعشا عياض للنازات النكرية الملسددة: وخاصة العقلائية المستئيرة منهاء 
وهذا ما أعطى شعبها صفة اليقظة مسذ سيادة العلاقات العبودية في عهد 
القوطيين» ف ((الانقسام الذي كان جنسياً انقلب الآن إلى القسام طبقي... 
لكن القوط الذين أصبحوا ملاك قسم كبير من الأراضي - باستخلاصها مسن 
الملاك القدماء» أو بتقسيم أملاك الدولة فيما بينهم؛ استقروا في أراضيهم 


0 0 00 
وبعد استقرار المسلمين 7١7 - 7١1١/‏ م/ طبقت أحكام الشريعة 
الإسلامية؛ فوزعت أرض الحكام القوطيين و ((الأغنياء من الرومان الإيبريين)) 
' على قادة المسلمين؛ واستخدمت بقية الأراضي من قبل أصحابها بالذات؛ 
ودفع أهل الذمة الجزية والخراج» مقابل إبقائهم على دياناتهم؛ أما بالنسبة 
للأعداد الغفيرة الي أسلمت؛ فقد اكتفي منها بدفع الزكاة» فتحولت 

العلاقات الإنتاحية إلى علاقات إقطاعية لما صفة السيادة» وذلك من سحلال: 
أولا: تحرير أعداد غفيرة من العبيد. 
وتوزيعها على القادة العسكريين من المسلمين والفلاحين الصغار والعبيد 
المعتقين. 
ثالشاً: ونتيجة لتخفيض الضرائب عما كانت علية أيام الحكام 
القوطيين. 
لذلك انتعشت ا و 2 م ا يا 0 
ا د لط لريادة الإنتاج, 5-7 المدن وشخحاصة 57 


”ا ام 


وأنها أعظم مدينة أوروبية» بلغ عدد 


حيث وصفت أنها ” زينة الدنيا 


لاير : دراسات في تاريخ الأددلس من الفتح وحتى الخلافة » ط؟ ؛ عام 19199 ص /9/. 

- المرحيع السابق نفسه ص/ة/. 

' - للتوسع براحع كناب الدولة الموحدية با مغرب د: عد الله علبي علام ص/0/8؟/ ومابعدها - مكتبة 
الدراسات التاريعية - دار المعارفف ,ممصر. 


سكانها نصف مليون نسمة يعمل ثلاثة عشر ألفا منهم باستخراج الحديد 
الأوزاعي في العقائد» والتشرث العلوم وكثرت الكتب والمكتبات. 
واستمر الوضع الانتعاشي إلى أن ظهرت عوامل حديدة» اضطهدت 
بموحبها العامة؛ وبرز الصراع من جديد. 
أهم هذه العوامل: 
أولاً: اقتطاع الأراضي الواسعة والخصبة لصالح الولاة وحاشيتهم. 
وهذا ما جعل منهم فئة طبقية متميزة تضطهد العامة. 
ثانياً: زيادة الضرئب الملقاة على عاتق العامة» لإرضاء اللخليفة ارلا وإزقناء 
الولاة في ولاياتهم وزيادة ثرواتهم وبذحهم؛ وهذا أعيد مسح الأراضي عدة 
مرات. ' 
ثالثاً: سياسة التمييز بين العرب وغيرهم وحاصة البربر» مما أدى لقيام 
عدة حركات تحريرية منها حركة شقيا بن شعبا - ' وحركة ميسرة المتغري 
عام 759-175١‏ م). ذكر الطبري (إن أمير المغرب عندما يغزو بجنده 
العرب وبهم - أي البربر - يحرمهم من نصيبهم من الغنيمة؛ ويقول هذا 
حلص الجهاد كم؛ وإذا حاصروا مدينة قال: تقدموا خسن جنده). 
رابعا: سياسة التمييز بين العرب أنفسهم - بلديين وشاميين - قيسيين 
وكين وين عيعا وين الرلدين: فنشأت إثر ذلك صراعات عديدة 
كانت آثارها سلبية على العامة بشكل خاص. 


1 


- يراجع كتاب اليازجى وأنطون كرم : أعلام الفلسفة العربية 5 بيروت - لبناك عام 4 ط١؟‏ ص7 11 
' - الطبري المنزء الرابع ص/575/. 


خامساً: أعباء الحرب المتكررة وخاصة على م و مر 
وحود جحيش كثير العدد وافر العدة) 0ظ لأنه يستهلك أكثر مما 

فمن كل ذلك مجتمعاً - أصبحت العلاقات الإاحتماعية تعبر عن اضطهادٍ 
حتى الحد الأقصى؛ وفقادان لحركة تقدمه. لكن الوضع تغير بعد دخحول الأمير 
الأموي عبد الرحمن الداحل ١/(‏ ه - 755 م الأندلس» فنظرا لدشوء 
الوضع المستجد من سقوط الأمويين واضطهادهم من قبل العباسيين في 
المشرق» برزت ضرورة الإعتماد على العامة للصمود في المباراة مع الخلافة 
العباسية» لهذا ظهرت عدة نتائج منها: 

- فت وطأة الولاة على العامة» وقل اقتطاعهم للأراضي والضرائب 
الخاصة بهم نتيجة لوحود المركز الخلافي في الأندلس ذاتها. 

؟ - انتشر الأمن نتيجة وقوف الحكم الأموي على الحياد لي الحروب 
الصليبية - في البداية - وموقفهم المسالم من الدول الجماورة في المغرب. لهذا 
انتعشت الحياة الإقتصادية من حديدء فبنيت الخرانات للسقاية ونشطت 
الحرف والصناعات» وأمت القوافل التجارية - الخارجية والدالية - بلاد 
الأندلسن: 

لكن هذا الوضع لم يدم في عهد خلفاء عبد الرحمن الداعل» فبعد أن 
مكنوا أنفسمهم ازدادت عملية اقتطاع الأراضي» لصالح الأمراء وحاشيتهم؛ 
لإقامة البساتين على شاكلة البساتين الدمشفية» وساء وضع العامة بعد أن 
شعر الأمويون بالخطر يحيق بهم؛ فعلى المبهة الشمالية تحالفت مماليك الروم 
استعدادا لحرب طويلة الأمد» أما الحبهة الجنوبية فقد كانت مسرحاً للمذاهب 
المعادية للأمريين» من معتزلة وشيعة وحوارج وفاطميين» لذلك ضاعف 
الأمويين عدد الجيش؛ وهذا ما استوجب زيادات جديدة من الضرائب 
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لتجهيز الجيش وإطعامه وإعداده والقيام باعباء الحكم؛ وبناء المدن والقصورء 
ومراقة تحركات العامة وأدحتها فكرياء فعمدوا إلى المذهب المالكي؛ 
لغرسه في رؤوس العامة؛ بحيث يخدم مصالحهم والتشرت حلقات الدراسة») 
وعمت المكتبات العامة لهذا الغرض؛ حتى أن الحكم الثاني - المستنصر / 
٠ه"‏ ه85 8ه / جمع في مكتبته (أربعمئة ألف بحلد) '.وهذا ما تطلب 
زيادات أحرى في الضرائب واضطهاد العامة؛ فاستجابت - أي العامة - 
للمذاهب والآراء المستئيرة التحررية الي يدعوا إليها عدد من المفكرين» كابن 
مسرة القرطي الذي جمع حوله تسعماية حلقة دراسية من الطلاب» يعلمهم 
آراء انباذقليس والمعتزلة: فالإنسان فاعل لجميع ما يصدر عنه من أعمال 
وسيحاسبه الله عليها. وله آراء بالحبر والاحتيار تغاير آراء الحكم الأموي؛ مما 
أضطره للهرب أخيراً برفقة تلميذين له محمد بن حزم التنوخمي؛ محمد بن 
وهب المعروف بابن صفيل. 

وبرز أيضاً المفكر ابن حزم القرطبي / 4“ ه- 994 م/ وكان من 
اتباع المذهب الظاهري» إلا أن فلسفته عالحت معطيات الحواس بالقوانين 
العقلية فجاءت نظريته بالمعرفة والاحتماع أكثر واقعية ورأى أن العدل أول 
أصول الفضائل الإنسانية واللحسور نقيضه؛ ومن أقواله في تفسير الكذب " 
لاشيء أقبح من الكذب... ولكن الكذب متولد عن احور 0 

ومع انتشار الفلسفات والمذاهب العقلانية المستئيرة بين العامة حول 
الحكم الأموي إلى حكم دكتاتوري؛ وخاصة أثناء حجابة محمد العامري 
لخلافة هشام المويد» فجمعت كتب الفلسفة واحرقت») ويقول آنخل حشالث 
عن صاعد الطليطلي (لم يزل أولو النباهة من ذلك الوقت يكتمون ما يعرفون 


' - كمال اليازجي وانطون كرم اعلام الفلسفة العربية , بيروت لبنان 11534 ط؟ ص/547/. 
' - عمر فروخ : تارييخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون . مطبعة دار العلم للملايين . ص/701 /. 


رفن 


منها - الحكمة وعلوم الأوائل - إلى أن انفرضت دولة بين أمية من 
الأندلس)'؛ وتحت شعار الدفاع عن الخلافة تحركت العامة ضد الدكتاتوريية 
العامرية وفقهاء المالكية بفكرهم الحبري التبريري» وكان تحركهم في حقيقته 
ذياغا عن مصالحهم وحرية تفكيرهم, 

لكن أصحاب الإقطاعيات ومساعدة مرشديهم من فقهاء المالكية 
استطاعوا تأطير حركات العامة والسيطرة عليها وتحجيمهاء ذلك أن مستوى 
العلاقات الإنتاحية ضمن البئية الإقطاعية ما زالت قادرة على استيعاب حركة 
لعور قري الإماح دلت تحول الصراع من وجهته الحقيقية بين عامة 
مفقرة» وطبقة إقطاعية يقف على رأسها الخليفة والحكم العامري؛ | إلى صراع 
فئوي داخخل الطبقة الإقطاعية ذاتهاء معبراً عن صراع تفاوني كمي 
ضمن البئية ذائهاء وماكانت العامة في تلك الحركات سوى أداة منفذة 
لأطماع ومصال الأمراء» وأصحاب الإقطاعيات؛ فهي مفقرة بسبب 
الإضطهاد وكثرة الضرائب؛ وبجهلة بسبب سيطرة الفكر الجيري التبريري» 
وفقدان الطليعة المستنيرة الفاعلة ة والمعبرة عن مصالحهم والمنظمة لنشاطهمء 
ولتيجة أيضاً لضعف الفكر العقلائي الحر القادر على الصمود فْ وحه الفكر 
الحبري. 

لكل ذلك ننج الصراع عن تحول الإقطاعية المركرية الواحدة إلى 
إقطاعيات متفرقة منعزلة» تسمى بأسماء الدول حتى بلغت الخنمسين دويلة 
أطلق عليها دويلات الطوائف وبهذا استطاعت الإقطاعية أن تحافظ على بقاء 
علاقاتها على الرغم من تفسخحها. 


- اثفل جنثالت : تاريخ الفكر الأندلسي » نقله عن الإسبانية حسين مؤئين ص/ مم -ممم/, 
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دويلات الطوائف / ؟؟؛ - 84: ه /: 


تسابق الأمراء كل في إقطاعيته (دويلته)؛ لبناء المنشآت العمرانلية» 
والإصلاحات الزراعية» وقربوا الشعراء والعلماء والفلاسفة» وأقاموا المباريات 
الفكرية في تصورهم,؛ فتكلم أصحاب الآراء نما رأواء وظهرت تيارات 
متعددة؛ منها ما يدعوا إلى دين واحد للبشرية جمعاء؛ كاتباع ابن مسرة» 
وظهرت نظريات وحدة الوجود على يد ابو العباس ابن العريف وابن قسى 
مسلمة المحريطي والكرماني. . 

وانتشرت رسائل احوان الصفا على يد أبي الصلت أمية بن عبد العزيز 
الدالي / ههغع ركه ه /, 

وانتشرت تعاليم البطليوسي /441 - ١7ه‏ ها/ء؛ مؤلف كتاب - 
الحدائق - الذي يقول عنه آسين بلاثيوس ” إن كتاب الحدائق يعتير أول 
حاولة للتوفيق بين الشريعة الإسلامية والفكر اليوناني "'". 

وف إمارة بني هود بسرقسطة؛ برز الفيلسوف ابن باجة المتوفى عام / 
م0 ه/ درس كتب فلسفة المشرق الإسلامي وبحث في فلسفة المشائين 
وشرح معظم مؤلفات أرسطو في عدة كتب منها - في البرهان - وكلام في 
الأسطقسات وتدبير المتوحدء كما أنه أعطى اهتماماً خاضاً لدراسة أشكال 
الدول الظالمة والعادلة» وبحث في .حياة الإنسان من نحلال احبر والاختيار» 
وقدم في ذلك رؤية كانت مرشدا لغيره» ومنهم ابن رشد. يقول (الإنسان - 


' - أغفل جشالث : تاريح الفكر الأندلسي المعطيات السابقة نفسها ص/615/. 

' - تاريخ الفكر الأندلسي المعطيات السابقة نفسها ص/ه07"/. 

١‏ - قال عنه “كمال اليازحي وانطون كرم : ( فيلسوف العرب الأول ف الأندلس ) في كتابهما : أعلام 
الفلسفة العربية » مكتبة انطون ؛ط؟ » بيروت ؛ص/5141/. 


كن 


لأنه من الأسطقسات - فتلحقه الأفعال الضرورية ال لا اختيار له فيهاء 
كالفوى من فرق و الاحتراق بالنار. ومنهم مشاركته للحي من وجه فقمط - 
وهي النبات - يلحفه أيضا الأفعال الس لا اختيار له فيها أصلاً 
كالأحناس... مشل ما يفل الإنسان عند الدوف الشديد... والأفعال 
الإنسائية الخاصة به هي ما يكون باحتياره؛ فكل ما يفعله الإنسان باختيار 
فهر فعل إنساني» وكل فعل إنساني فهو فعل باختيار» وأعي بالاحتتيار 
الإرادة الكائئة عن روية) '.وبالمقابل انتشر الفكر التبريري المسيري وتملك 
عقرل الكثير من العامة» حنى أصبحوا أداة طيعة في أيدي الطبقة الإقطاعية 
عامة والحكام منهم خخاصة؛ ولكم ينطبن كلام القساضي عياض على عامة 
الأندلس آنذاك عندما رصف عامة مصر بأنها لا تعرف من أكثر المسائل 
سوى التعصب الأعمى؛ يروي عن أحدهم عندما شوهد يتبع أحد القادة 
الفاطميين ليقتله؛ فقيل له ما تصنع؟ ! فقال له: هذا زنديق يفضل علي بن 
الخطاب على عمر بن أبي طالب ..." '".., 

في هذا الوضع المتفسخ للعلاقات الإقطاعية القبلية؛ اشئد الصراع الففوي 
بين الإقطاعيين ذاتهم؛ كل منهم يحاول توسيع إقطاعيته على حساب 
إقطاعيات الأخرين؛ وهذا ما تطلسب وفرة في عدد اليش وعدته؛ وزيادة 
الضرائب بالقيام بأعباء الحرب الدانحلية,وبالتالي استعان بعضهم بالعدو 
الخارجي؛ هذا عاشت العامة تطحن بين حجري طاحوتتين» طاحونة 0 
الداحلية وتبعائها» وطاحونة العدو الخارجيء وما يطلبه من مغارم؛ يقوا اسن 
حزم: (والمغارم الي كان يقبضها السلاطين فإنما كانت على الأرضين 
وخاصة» فكانث تقرب بما فرض عمر على الأرض؛ وأما اليسوم فإفا هي 


' - نفل جنثالث : ناريخ الفكر الأندلسي » ص/716- 044 / , 
' - القاضي عياض ؛ ترتيب اللدارك » جم ص/؟1/. 
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حزيه على رؤوس المسلمين يسمولها بالقطيعة؛ ويودونها مشاهرة» وضريبة 
على أموالهم من الغدم والبقر والدواب والنحلء؛ وعلى ككل حليية شيء) 
وقباللات تودى على كل ما يباع في الأسواق» وعلى إباحة بيع الخمر بسين 
المسلمين في بعض البلاد» هذا كله ما يقبضه المتغلبون اليوم.) '. 
كل ذلك أدى إلى تحجيم الإنناج؛ وزيادة حدة الصراع؛ فتبلورت 
المعارك الفكرية عن تيارين: تيار الفكر العقلاني الحر الداعي للتغيير. يقوده 
العلماء والفلاسفة العقلانيون. وتيار تبريري حبري محافظ يتمثل بمعظم فقهاء 
المالكية. وقد صور ابن حيان تحالفهم - أي فقهاء المالكية - مع الأمراء 
الإقطاعيين (ل تزل آفة الناس منل خلقوا في صنفين منهم؛ هم كالملح فيها 
الأمراء والفقهاء» بصلاحهم يصلحون» وبفسادهم يردون - ويصدف الفقهاء 
في تعاملهم مع الأمراء. ع.ع - بين آكل من حلوائهم» وحابط في أهوائهم؛ 
١ 0000‏ 
نتج الصراع عن منع الفكر العفلاني وملاحقة أصحابه. يقول 
الست 1١‏ تل الرغية رق بن حو روطي الم النذيم نبيد شيئا 
000 أن زهد الملوك في هذه العلوم) '. 
ولتيجة لتأزم الوضع؛ تمحور الخلاص بطلب حكم مر كري فقوي يوحد 
الأمراء» ويرفع الظلم عن العامة؛ ويواجحه العدو الخنارجي. ونصح الفقهاء 
الأمراة بضرورة دعوة المرابطين,للقيام بأعباء هذه المهمة» خاصة وأن 
مذهبهم عين المذهب ومصالحهم متكاملة. وقد لخص ابن عباد ملك إشبيلية 


- أبيئ الخطيب : أعمال الأعلام . يروت عام 14895 م ؛ ص/8١1/.‏ 
- ابن عذارى : البياك المغرب ج20 ص/؛ 5 ؟/. 


" - آغخل جدثالث : تاريخ الفكر الأندلسي ص/ 7107/, 


1/ 


رأي معظم أمراء الأندلس بكلمته المشهورة (خير له أن يصبح راعي جمال في 
المغرب من أن يضحي راعي خنازير في قشتاله). 

لذلك تشكل وفد بزعامة رعيل من الفقهاء؛ ودعا المرابطين فدحلت 
جيوشهم - جيوش المرابطين الأندلس ودحرت قوات الروم في معركة الزلاقة 
الشهيرة عام /1/9: ه - ٠١85‏ م/» وهذا ما أعطاهم قبولا متزايداء 
فأصدر فقهاء المالكية ليوسف بن تاشفين جملة من الفتاوى لدحول 
الأندلس نهائياء واستصدروا له أيضاً تداوى من علماء المشرق وعلى 
رأسهم"الغزالي"' ونال الموافقة من الخليفة العباسي. لهذا دل المرابطون 
الأندلس / 4/8ه/؛ بعد أن مكنوا لأنفسهم عسكرياء وعقائدياً» وتساقط 
أمراء الطوائف الواحد تلو الآحر أمام زحفهم وبذلك بدأ تحالف جديد 
بظاهره؛ قديم .بمضمونه بين المرابطين وفقهاء المالكية» فكلاهما يمكن الآخحر 
ويكمله. المرابطون قوة عسكرية حاسمة؛ وفقهاء المالكية تبار حبري تبريري. 

استمال المرابطون العامة في البداية» بإلغاء كافة الضرائب عدا الزكاة على 
المسلمين» والجزية والخراج على أهل الذمة؛ وهذا يعود لكونهم سكان 
صحراء اعتادوا شظف العيش» وألفوا ظاهر الدين» فحاربوا العلم والعلماء؛ 
وأي فكر يلمسون منه التفلسف» خاصة أن الفقهاء وجحهوهم تلك الوجحهة؛ 
فبعد أن كانت المعركة الفكرية تككاد تكون متوازنة القوى أحذت بدحول 
المرابطين وتحالف فقهاء المالكية معهم وتوجيههم, تحسم لصال التيار االجبري 
التبريرعي» خاصة بعد أن استعانوا بالعامة الى تملك المذهب المالكي منهاء 
وجعلوها أداة مراقبة ومحاسبة وتنفيذ لسياستهم. (ولقد كان القكبا كر 


1١ 
احمد مختار العبادي : دراسات بي تاريخ المغرب والأندلس . ط١ء عام"98١ .» مطبعة المصري‎ - 
./ 414 ص)‎ 


شعبية عظيمة سيطرت على الحكام ووجحهت سياسة الدولة» وشواهد ذلك 
عديدة ولاسيما في عهد المرابطين) '. 
فأحرقت الكتب العلمية والفلسفية؛ وحتى كتب الغزالي. 


وما لبث النظام المرابطي القبلي أن انصهر في بوتقة العلاقات الإقطاعية 
المتفسحة» يقول ليفي بروفنسال:(إن هؤلاء الملفسين أبداء الصحراء بمجرد 
الاتصال بالمحضارة الأسبانية في الأندلس... ' ازدادوا. ع. ع" على مر الأيام 
رقة وترفا بحيث صدق ما قيل في هذا العصر من أنّ الثقافة الأندلسية سادت 
مراكش) '. 

لكن تلك الأسبنة كانت أسبنة ضياع بالنسبة للمرابطين» وأسبنة تضييع 
بالنسبة للعامة» وعامل كبح للتقدم الإحتماعي والفكر العلمي ال حر المستنير. 

بذلك نستطيع الفول: أن العلاقة بين الحكام المرابطين وحضارة الأندلس 
وما يعتلج فيها من صراعات اتسمت بسمتين رئيسيتين. الأولى انغماس 
الحكام في حياة الدعة والرفاهية الزائفة» والثراء السريع على حساب العامة. 
يقول أحد المورحين امحدثين في وصفه حياة الأمير أبو بكر ابن تافلرت 
المسوثي» وهو ثموذج لبعض أمراء المرابطين (وحاض حياة باذخة فحمة» ومن 
حوله الأدباء والندماء وانهمك في الملذات والشراب وذلك كله بالرغم ثما 
كانت تحوزه سرقسطه يومئك من ظروف خطرة) ". 


' - كمال اليارحي واطود كرم : أعلام الفلسفة العربية . ص/145/. 

' - ليفي بروفسال : الإسلام ثي المغرب والأندلس ص/ ١4١‏ » عن كتاب مراجع عقيلة الغناي » قيام دولة 
الموحدين - المكتبة الوطبية _ بنغاري » ص/5/. 

' - محمد عنان : عصر المرابطين والموحدين ي المغرب والأندلس » القسم الأول ؛ مطبعة حئة للتأليف 
رالهر » ط١‏ ؛ عام 15714 م ص/85/ 


أهما السمة الثانية: فكانت الزهد والتبتل؛ والانغماس في صوفية مالكية 
ونكران ذات» واهمال لشؤون العامة» وحتى رأسهم الأمير علي يقول عنه 
المراكشي: (وأمير المسلمين في ذلك كله يتزايد تغافله ويقوى ضعفهه؛ وقنع 
بإسم أمرة المسلمين وما يُرفع إليه من الخراج» وعكفه على العبادة والتبسل؛ 
فكان يقوم الليل ويصوم النهار... واهمل أمور الرعية غاية الإهمال؛ فاحتل 
لذلك عليه كثر من بلاد الأندلس» وكادت تعود إلى حالما الأول» ولاسيما 
منذ قامت دعوة ابن تومرت بالسوس) '.واستغل العدو النارجي هذا 
الوضعء فتتالت الغارات» واستطاع الفونسو السسادس الوصول إلى سواحل 
البحر المتوسط عام / 9١د‏ ه - ١١708‏ م/ دون أية مواجهة» وسقطت 
سرقسطة بيد دولة أراغون - 5١7‏ ه.وزاداد تحكم فقهاء المالكية بفكرهم 
الحبري المعادي للتقدم الإجتماعي؛ ليس للعامة فقطء وإنما أيضا لسلطة 
الأمراء انفسهم يقول المراكشي: (واشتد إيثاره - أي علي بن يوسف.ع.ع 
- لأهل الفقه والدين وكان لايقطع أمرا في جميع مملكته درن مشاورة 
الفقهاء» فكان إذا ولى أحد من قضاته» كان فيما يعهد إليه ألا يقطع أمرا 
ولايبت في حكمه ف صغبر من الأمور ولاكبير؛ إلا.محضر أربعة من الفقهاء 
فبلغ الفقهاء, في أيامه مبلغا عظيماً ؛ لم يبلغوا مثله في الصدر الأول من الفتح 
الأندلسي؛ ولم يزل الفقهاء على ذلك وأمور المسلمين راجعة إليهم, 
وأحكامهم صغيرها وكبيرها موقوفة عليهم؛ طول مدته؛ فعظم أمر الفقهاءء 
كما ذكرناء وانصرفت وجوه الئاس إليهم؛ فكثرت لذلك أموالهم» واتنسعت 


' - عبد الواحد المراكشي : المعحب في تلخيص أخبار العرب , تعقيق محمد سعيد العريان ومحمد العربى 
العلمي , القاهرة . عام ١5149‏ م ص//ا/ا١/.‏ 

' - عبد الواحد المراكشي : السب ف تلخيص أحبار المغسرب . تحقيق محمد سعبد العريان ومحمد العرسي 
العلمي ؛ القاهرة عام /1544 م / ص/71١‏ /. 


وقد احكم الخناق على أصحاب الفكر العقلاني الحر المستنير وساد 
مذهب مالك؛ مفسراً ومودجحاً كتيار فكري حبري يخدم قير ويرسخ 
تلك العلاقات في سبيل تأبيدها. ووصل بهم الحال بأن تجاهلوا حتى القران 
والسنة. يقول المراكشي:(لم يكن يقرب من أمير المومسين - " علي بن 
يوسف.ع.ع " ويحضى عنده إلا من علم علم الفروع أعي فروع مذهب 
مالك» فنفقت ف ذلك الزمان كتب المذهب» وعمل ,مقتضاها ونبذ ما 
سواهما وكثر ذلك حتى نسي النظر في كتاب الله وحديث الرسول و 
ودان أهل ذلك الزمان بتكفير كل ما يظهر منه الكلام» وقرر الفقهاء عند 
أمير المسلمين تقبيح علم الكلام؛ وكراهة السلف له؛ وهجرهم من ظهر عليه 
شىءٌ منه» وأنه بدعة في الدين» وريها ادى أكثرهم إلى احتلال في العقائد... 
حتى استحكم في نفسه بعض علم الكلام وأهله» فكان يكتب عنه في كل 
وقسي إلى البلاد بالتشديد.) ' 

لفن أزر سعائر اد يخ عمد الرضلغ نهنا لك فقا شغرا: 
أهل الرباء لبستموا ناموسكم كالذئب أوج في الفلام العاتم 
فملكتموا الدنيا بمذهب مالك وقسمتموا الأموال بابن القاسم 
وركبتموا شهب الدواب بأشهبب وبأصبغ صبغت لكم في العام 

وتجحدد الصراع الفئوي داحل الطبقة الإقطاعية - القبلية ذاتهاء معبراً عن 
تفسخ العلاقات الإجتماعية - الإقتصادية وتأزم الوضعء وتمظهر بإقطاعيسات 
متفرقة» كل منها يطلب السيادة وحتى رأس الإقطاعية القبلية المركرية. 


' - عبد الواحد المراكشي : السب ف تلخخيص أخبار المغرب . تحقيق محمد سعيد العريان وتحمد العزمي 
العلمي القاهرة عام /15145 م / ص/77١‏ /. 

(") عبد الواحد المراكشي : المعحب في تلخيص أخبار المغرب . تحقيق محمد سعيد العريان ومحمد العزمي؛ 
القاهرة عام 945١م‏ . ص ,١71‏ 


لق 


يفول الراكشي: (اختلست حال أصير المسللمين رحمه الله» بعد 
الخمسماية؛ اعتلالاً شديداء فظهرت ف بلاده مناكر كثيرة» وذلك لاستيلاء 
أكابر المرابطين على البلاد ودعواهم الإستبداد وانتهرا في ذلك إلى التصريسح» 
فصار كل منهم يصرح بأئه نير من علي أمير المسلمين وأحق بالأمر منه) '. 

ويجمل ابن القطان القول» مصوراً الوضع الإحتماعي والإقتصادي 
والسياسي بقوله: (اشتدت ا مماعة والوباء بالناس بقرطبة» وكثر الموتى» وبلغ 
مد الفمح خمسة عشر ديئارأ؛ وكثر الشرء وابن قنونة لايفيز ولايي عن قتل 
أهله» وضربت خخيل النصارى على قرى إتسبيلية... وأسرت من النساء 
والولدان ما يعجز وصفه) '. ظ 

ما سبق نلاحظ تأزمٍ الوضع جملةً وتقصيلاً فالطبقة الإقطاعية - القبلية 
تعيش صراعا فئويا محتدماء والقرى الطبقية النقيضة من فلاحين وحرفيين 
وعمال وتجار وقادة مفكرين استغلت حتى النهاية» والعدو الخارجي يجتاح 
المدن والقرى؛ كل ذلك يعبر فل حقيقته عن تفسخ العلاقات الاحتماعية - 
الإقتصادية ضمن البنية الإقطاعية والقبلية والسداد آفاق تقدمهاء لكنها 
مكرّسة في محاولة تأبيدها للأسباب التالية: 

1١‏ اندماج العلاقات القبلية في العلاقات الإقطاعية هما أدى إلى إضعاف 
العلاقات الرأسمالية الناشئة في صراعها مع العلاقات الإقطاعية الممسدودة 
الافاق. 

ب - اضطهاد القرى الطبقية الثورية» وتضييعها في لحة الحرب المدمرة مع 
العدو الخارجي وثٍ الصراع الفئوي المحتدم بين القوى الإقطاعية القبلية ذاتها 
ا - عبد الواحد المراكشي : المعجب ؛ ص/ 117/ , 


-١ة7/ص مراججع فيلة الغناي قيام درلة الموحدين » ص/؛ ه/. عن كتاب ابن القطان نظم اللحماك‎ - ١ 
14 


تدنا 


ج ‏ ضعف مستوى الفكر العلمي التحرري» وعدم وصوله بشكل 
حقيقي إلى أصحابه من العامة نتيجة الأسباب السابقة ونتيجة غحاولة تغييبه 
من قبل ممثلي الفكر الحبري التريري. 

وأخيراً نتج عن ذلك انتفاضات عديدة»يقودها مفكرون عبروا عن وعي 
تحرريءاستفاد من فكر علماء وفلاسفة المشرق العربي» وتراث فلاسفة 
اليرنانءضمن الوضعية المغربية الأندلسية» ولكن في إطار فلسفي زاهدء وأما 
اذانها من العافة د'فإن كاتوا اولوت زدم الاضطهاد فق سيل حيناة أنضدل؛ 
لا أن الفكر الحبري التبريري لمعظم فقهاء المذهب المالكي قد سيطر عليهم؛ 
وتبلور ذلك في انتفاضة العامة في قرطبة عام / 5١٠8‏ ه /ءثم على يد ابن 
حمدين عام /59 ه/؛ وتصاعدت حركة ابن فسي في الجزء الغربي من 
الأندلس» فألغى الملكية الخاصة في منطقة تواجده؛ ونادى بالأحوة وبالعدالة 
الإجتماعية والمساواة بين الحاكم والمحكومء وأعلن أنه المهدي المنتظرء فدل 
في طاعته شلب ومير تله ولبله وتابره» وحاصر إشبيلية. 

واستمرت تلك الحركات ول تنتهي إلا بانتهاء الحكم المرابطي الممثشل 
للسلطة الإقطاعية القبلية» واستمراريتها تعود: 

1 لتعبيرها عملياً عن حرية. الإنسان واختياره لشكل واسلوب حياته؛ 
ومطامحه في حياة أفضل وبالتالي رفضه للعلاقات الإجتماعية - الإقطاعية 
المستغلة. 

ب - نتيجة لترامئها مع بداية ظهور حركة المهدي - ابن تومرت - ف 
المغرب. ولكن قادة الإنتفاضات ف الأندلس لمسوا أن أداتهم الأساسية - 
العامة ليست مضطهدة إقتصاديا واحتماعيا وسياسيا فحسب وإنما مغيية 
فكرياًء والعدو الخارجي يهدد البلاد باستمرار» والمرابطون استعانوا به» حتى 
أن القيادة العسكرية سلمت ل" القيمطور الرومي". 


كان 


بهذا نلاحظ اندماج النشاط الإجتماعي والوطيئ لدى تلك الحركات 
وضرورة تغيير الوضع وإقامة تمع تسوده العدالة الإإجتماعية» وهو ذات 
الشعار بالنسبة للحركة المهدية؛ فاندمحوا بها وتأطروا بإطارهاء ودعوا خليفة 
المهدي الموحدي عبد المؤمن بن علي - دخول الأندلس عام /١4ه‏ ا 
١١‏ م/ وتحريريهاء وبدحول الموحدين يبدأ عهدٌ جديد. 


الموحدون في الأندلس / ١4ه‏ ه - ١١417‏ م/: 


وكما اسلفناء» كانت الأوضاع مهيأة لنشوء حراكة بحديدة» تتجاوب 
مع حاجات ومستوى القوى الطبقية البرجوازية الناشئة» وتمشل ذلك بحركة 
الموحدين بزعامة المهدي ابن تومرت» الذي اتخذ من (الأمر بالمعروف والنهي 

عن المنكسر) شعاراً لحركته ضد الإقطاعية - القبلية وعلاقاتها المتفسيححة» 
منكيذنا إنشاء مجتمع جديد يضمن مطامح القوى الطبقية المستغلة من 
فلاحين وحرفيين وصناع وتحار صغار» بتحقيقة ضرورة التقدم الاحتماعي 
معتمدا على التفكير العلمي المستئير» لهذا أضحت العقيدة الموحدية خلاصة 
مستلهمة من فكر الفرق والمذاهب المعادية للفكر الجبري التبريري:يقول 
المرا كشي 3 ذلك: (وكان - أي ا مهدي. ع.ع - على مذهب أن امسن 
الأشعري في أكثر المسائل» إلا أنه في البات الصفات فإنه يوافق المعترلة بي 
نفيها» وثي مسائل قليلة غيرهاء وكان يمطن شيئاً مسن التشيع) أويقرل عنه 
مراجع عقيلة الغناي (كان بحرا غزيراً في جميع العلوم؛ : حتى أن علماء بلاط 
يي ل لك 


١‏ - عبد الواحد المراكشي : المعجب في تلخيص أخبار المغرب " دولة الموحدين " ؛ احتيار وتقديم د؛ احمد 
بدر ص//ا5/. 
' - مراجع عقيلة : نيام دولة الموحدين ؛ ص/548١/,‏ المعطيات السابقة نفسها. 


اق 


العقلي في تفسير الآيات المتشابهات رافضاً النصيّة؛ موكداً ضرورة دراسة 
الحكمة؛ وموافقة الحكمة للشريعة» قال:(هذه إشارة ترد على بعض من لا 
لاق له فيما ذهبوا إليه من أن الشريعة لاحكمة فيهاء وأنها ليست على 
سئن العقل حارية» طعنا منهم في الدينء وجهلا بحكمة الله تعالى.) ' وناقض 
المذهب الظاهري» وأقر وحدالية الإله على نحو يتوافق مع وحدة الوجود 
وحمى اتباعه ب(الموحدين) يقول: (فإذا علم بانفراده إحدائه على :ما رشت 
له من عزته وحلاله؛ علم استحالة النقائص عليه؛ لوحوب كونه الخالق» عالما 
قادراً مريدا سميعاً بصيراً متكلما من غير توهم أو تكيف) 7 


ولي حديث له مع عبد المومن بن علي» لخص المهدي ادف من 
حركته قال:(تصحبئ وتعينئ على ما أنا بصدده من إماتة المنكر وإحياء 
العلم وإحماد البدع) '. 
معتمداً في ذلك على العلم أداة للتغيير (أعز ما يطلبء وأفضل ما 
يكتسبء وأنفس ما يدخرء وأحسن ما يعمل به؛ العلم الذي جعله الله سبب 
الهداية إلى كل خخيرء هو أعز المطالب» وأفضل المكاسب؛ وأنفس الدخائر» 
ومن الأعمال 2 
لكن العلم إن لم يدل رؤوس العامة يبقى قيمة غير موضوعية وغير 
محققة» لذلك اعتمد المهدي على العامة العارفة المنظمة» وجعل منهم فئة 
خاصة في المجتمع الموحدي هي فئة - الطلبة - ثقفهم بالعقيدة المهدية 


' - المهدي بن تومرت ؛ أعز ما يطلب » ص/ ./١١4‏ 

' - مراجع عقيلة : قيام دولة الموحدين ص/ 58”/ , عن كتاب أعز ما يطلب للمهدي ص/ 777/. 

* - عبد الواحد المراكشي : المعجب ص/١81١/.‏ 

؛ - عبد الله علي علام : الدولة الموحدية بالمغرب ص/ 707/ عن كتاب أعز ما يطلب للمهدي بن تومرت 
ص|//. 


واعتنى بالناشكة وسماهم - الحفاظ - وكان منهم كافة القادة - فيما بعد - 
بدل زعماء ومتنفذي القبائل» واستطاع الخليفة الأول - عبد المؤمن بن علي 
- أن يكمل رسالة المهسدي وأن يجعل التعليم إحباريأًء مفروضاً على كل 
مكلف من الرجال والنساءم ' وكان عالاً وبجلسه مجلس العلماء يقول عنه 
المراكشي (وكان عبد المؤمن مؤثراً لأهل العلمة عب لمي متضكاً البهدم؛ 
يستدعيهم من البلاد إلى الكون عنده والجوار بحضرته»... ويظهر التنويه بهم 
والإعظام لهم) ' 

وكذلك كان الخليفة الثاني أبو يعقوب يوسفء عالماء عاش في بلاطه 
عدد من العلماء والفلاسفة» منهم ابن طفيلوابن رشد»؛ وقد لخص ابن 
صاحب الصلاة النشاط الفكري خلال حكم الموحدين؛ قال:(وقد كانت 
الدولة تغدق على الأدباء والشعراء والمؤرخحين من اموالهاء وكان يخصص لهم 
من الحوائز السنية والهبات الجزلة ما كان يذكي حماسهم ويقوي من 
نشاطهم؛ علاوة على مساهمة الحاكمين أنفسهم في النقد والتوجيه) ‏ . 
بكلمة نقول: استطاع الموحدون أن يجعلوا العامة تتمثل المعرفة الموطرة 
مهدويا بحدود مناسبة» وبذلك اكتسبت دولتهم لقب - دولة العلماء - كما 
وصفها عبد الله علي علام) '. هذا بالنسبة هود المهدي العلمية؛ أما 
بالنسبة لتنظيم المجتمع الموحدي» فقد تحسس المهدي حطورة الإنقسام القبلي 
أمام عظم مهمته في توحيد العالم الإسلامي تحت راية الموحدين» لذلك دعا 
إلى نظام احتماعي دبموقراطي» يقوم على المساواة والعدل»معتمداً على الميئات 


' - ليفي بروفنسال : بحموع رسائل موحدية ص/ /١١1‏ المطبعة الاقتصادية .١4141‏ 

١‏ - عبد الواحد المراكشي : المعجب ص/75/ احتيار وتقديم أحمد بدر. 

- ابن صاحب الصلاة : تاريخ المن بالأمامة على المستضعفين » ج١‏ ص/50/. تحقيق عبد الهادي النازي » 
مطبعة دار الأندلس. 

' - عبد الله علي علام : الدولة الموحدية في المغرب ص/915/, 


دن 


الإستشارية في الحكم؛ في محاولة لإلغاء التمييز الإقطاعي القبلي,وكانت أول 
هذه الهيئات: هيئة العشرة ويسمون أهل الجماعة؛ وهم أصحاب المهدي 
وأوائل المعتنقين لدعوته. يليها هيئة الخمسين ثم السبعين "» وقد لخشص ابن 
القطان عملهم (وكانوا إذا قطعوا الأمور العظام يخلون بالعشرة,لايحضر معهم 
غيرهم. . فإذا جحاء أمر أهونا أحضروا الخمسينء فإذا جاء دون ذلك 
حضروا السسبعين رحلاء وفيما دون ذلك لايتأخخر أحد بمن دوا في أمرة 
رضي الله تعالى عنه) ' 

بهذا نرى أن ابن تومرت استطاع أن يرسم الخنطوط الأولى لإنثساء 
حكومة شورية,ليس الإنتماء فيها للقبيلة؛ بوإنما لعقيدة التوحيد» يدعم ذلك 
هيئات هرمية شورية» تدقق سياسة الدولةءوترشد الخليفة»وتبعد إمكانية عودة 
النظام الملكي الإستبدادي القبلي؛ إنها صورة للمجتمع؛ كما تراه القوى 
البرجوازية في مرحلة تكوينها الأولى. 

بهذه المباديء الإنسانية الهامة تدعمها روح التغيير العارمة؛ استطاعت 
الحركة المهدية أن تقوض دعائم سلطة المرابطين» وخاصة بعد الإندماج ببقية 
الحركات - حركات العامة - في الأندلس» فسقطت مراكش عام /141ه 
ه/ ودحرت قوات العدو الخارحيءواستطاع حلفاء المهدي أن يحققوا- 
بحدود - معينة ما رسمه قائدهم. 

بعد فترة الصراع بين الموحدين والمرابطين - بدأت الأحوال تستقر - 
والإقتصاد ينتعش» و وأحوال العامة تتحسن باطرادء حيث طبقت تعاليم المهدي 
في تحصيل الحبايات . فالخليفة الأول - عبد المؤمن بن علي - اعتير زيادة 
الضرائب إذ فقارا للعامة. وإسقاطاً لها في أحضان العبودية؛ وإفشالاً مجتمع 


' - ويزيد عبد الله العروي على ذلك هيئة - أهل الساقة في كتابه تاريخ المغرب ص/ ./19/9‏ 
' - عبد الله علي علام : الدولة الموحدية بالمغرب ص/117/. عن كتاب نظم الحمان ص/ 1/ لابن قطان. 


إيذنا 


العدالة والحرية الإنسبانية المنشودة» فأهتمت الهيئات الموحدية الحاكمة 
بالعامة» ووزعت قسماً من الحبايات على الفقراء؛ والباقي مع الأعشار 
وأخماس الغنائم استخدم لإقامة مشاريع إنتاحية عامة» ومسحت الأرض 
واسقط منها الثلث مقابل الحبال والأنهار والطرق والسبخ؛ ونظم قانون 
الخراج زراعة الأرض؛ وأرشدت الحكومة المزارعين للعناية بأرضهمء خاصة 
بعد أن تطور " علم الفلاحة " وبرز كثير من المهنددسين والعلماء؛ منهم 
أبو زكريا يحبى بن أحمد بن العوام الإشبيليءوابن بصال الطليلي. لهذا ازداد 
الإنتاج الزراعي وفر خاصة وأن (أرض المغرب من أخحصب بقاع العالم 
وأطيبها تربة وأكثرها أنهارأ)' . 

واشتهرت البلاد بتطور التعدين والصناعة؛ فاستخرجت المعادث» وعاملها 
الناس المختصون للإنتفاع بهاءوتلبية حاحة البلاد المتزايدة للتصنيع؛ واستغلت 
كافة المواد الخام بالصناعة» كالصوف والرمال والنباتات والجلود. وبشكل 
عام احصيت الصناعة ,ممديئة افاس وحدها في عهد الخايفة الملوحدي الشالث 
فكانت (اثني عشر مصنعاً للمعادن؛ وثلاثة آلاف وأربعة وتسعين نولا 
للنسيج» ؛ وسبعة وأربعين معملاً للصابون؛ وستة وثمانين مصنعاً للدباغة 
وممانمائة وستة عشر مصنعاً للصباغة وأحد عشر مصنعاً للزحاج؛ ومائة 
وحمسة وثلاثين مصنعاً للجيرء وأربعمئة مصنعاً للكاغد. هذا عدا المطاحن 
والمعاصر والحرف اليدوية التقليدية.) , ٠‏ وهذا ماأدى إلى ازدهار التجحارة 


نتيجة ما يلي: 


- المراكشي : المعجب في تلخيص أخبار المغرب . تحقيق محمد سعيد العريان. القاهرة عام ١944‏ ص/ 
محا ؟/ 
' - عمد الله علي علام : الدولة الموحدية بالمغرب ص/ 5ت /١‏ عن كتاب مظاهر الحضارة المغربية » لعبد 


العريز عبد الله » ج١‏ ص/ 9/, 
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1 وفرة الإنتاج وتواحد المواد وكثرة السلع المصنعة. 

قي تقر النوك عامة, 

جح استقرار الحياة والأمن على الطرق التجارية» وسهولة تبسادل 
المتتوجات بين أصقاع الدولة» وقد عبر عن ذلك عبد الله علي علام عن 
كتاب مدل إلى تاريخ المغرب لعبد الله سحنون: أن المرأة كانت تخرج 
وحدها من أقصى المغرب إلى أدناه» فلا يعنرزض للا أحد بسوءء وذلك ناتج 
عن عدل خلفاء الموحدين واهتمامهم ممصالح الرعية... إن الدييار كان يفع 
من الرحل في الشارع العمومي فيبقى ملقى لايرفعه أحد عدة أيام إلى أن 
يأحذه صاحبه) ' (ورفعت القيود عن التجارة الداخلية» وضرب الدرهم 
ونصفه وربعه وثمنه ثم الخراريب) "4" وانتشر رجال الحسبة لمراقبة الموازين 
والمبيعات. 

واتسعت التجارة الخارجية» وعقدت من أجحلها المعاهدات مع البندقية 
وجنوة ومرسيلياهخاصة وأن أرض الدولة الموحدية تشكل نقطة لقاء بين 
منتوجات البلاد الإفريقية والأوربية والهندية. وقد ذكر المراكشي أرقاما 
حيالية عن مالية الدولة الموحدية قال:(وكثرت في أيامه " الخليفة الشاني ' 
والأموال واتسع الخراج... وكثرت الوجوه الي تتحصل منها الأموال. فكان 
يرتفع إليه حراج أفريقية وجملته في كل سنة؛ وقر مائة وخمسين بغلا. هذا من 
أفريقية وحدها)' . 

مما سبق نلاحظ أن عصرا جديدا حإم بالأندلس» فالعلاقات الرأسمالية 
الناشئة أحذت تبرزء و تحتل مكان السيادة إلى حانب وفي رحم العلاقات 


' - عبد الله علي علام : الدولة الموحدية بالمغرب ص/ 155/ » المعطيات السابقة نفسها. 
' - المراكشي : المعجب ء ص/155 -1517/. 5 اقاداه 


اين 


الإقطاغية - القبلية؛ المتفسخة والفاقدة آفاق تقدمهاء وقد جحاء تتاجاً لتطور 
عوامل التقدم الإجتماعي في البنية التحتية مجتمع الأندلس بشكل عام 
وبخاصة التطور الحرئي - الصناعي الكثيف والتجاري» وتطور العلوم النظرية 
ل د ولرصد النحوم 
إيضأء وكان هذا البرج أول مرصد أقيم في أوروبا) ' 

وصنع الإدريسي كرته الفلكية؛ والمصور الحغرافي للعالممشروحا في 
كتاب (نزهة المشتاق في اسحتراق الآفاق) واستفادت العامة من تطور العلوم 
الطبية - كما يقول المراكشي - الذي أسهب في وصف أحد المستشفيات 
الى أقامها الخليفة الموحدي الثالث يعقوب المنصورء للتداوي بالمحمان وتقديم 
المساعدات الالية في فترة الاستراحة الصحية. 

وتلازم ذلك مع تطور العلوم والمعارف في كافة فروعه؛ فلانزيد قولاً 
على ما قاله عبد الله علي علام (ومهما قبل فالموحدين ودعوتهم ودرلتهم؛ 
فإنهم كانوا الشمس الي أشرقت بالعلم والمعرفة... فانطبعت الدعوة والدولة 
بطابع العلم والأدب من أول يوم ظهرت فيه.) ' 

لكن الصراع بين العلاقات الرأسمالية الناشئة والعلاقات الإقطاعية - 
القبيلة.وقوى انتاجحها انعكس في الفكر بشكل عامءوتبلور عن تيارين: 

- تيار المفكرين الذين استجابوا لمتطلبات التقدم؛ حيث تميز فكرهم 
بالعقلانية والتأكيد على قدرة الإنسان في استيعاب ال موجودات وتسخيرها 


لتحقيق ذائه. 


' - يوسف اشباخ : تاريخ الأندلس » ج؟ . ص/50؟/. ساس اس 
' - عبد الله علي علام : الدولة الموحدية » ص/ ,/١5‏ المعطيات السابقة نفسها. 
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- تيار المفكرين المحافظين الذين اتسم فكرهم بالجبرية» ونفي قدرة 
الإنسان وفعاليته والحاق ذلك بالآهة. وكان ابن رشد لامشل التيار العقلاني 
التحرري فحسب وإما يشكل بفلسفته؛ النظرية والنهج لمفكري هذا التيار. 

لذلك استطاعت الفلسفة - وخاصة المادية منها - أن تعم؛ مدعمة 
بتوجيهات الموحدين (وكان من رأى الموحدين على العموم أن لايحجروا 
على الناس تفكيرهم ولذلك ازدهرت الفلسفة وارتفعت رؤوس المفكرين ف 
كل زاوية» بل أن أفقهم كان لايضيق عن سماع النقد) '. وححاصة أن 
الفلسفة " هي الأحت الرضيعة للشريعة " كما يقول فيها ابن رشدء؛ 
(ونستطيع باستخدام المنطق أن نصل إلى حقائق الموحودات لذلك يجب 
تعلمهاء بعد أن كانت في عهد المرابطين من العلوم المحرمة) ' . لأنها كما 
يقولون تفسد العقيدة»وتقود إلى الإلحاد حجتهم في ذلك أن الأسلاف م 
بمارسوهاء والمذهب المالكي بفكره النصي اللاتاريخي» كان يحرم التأويل 
العقلي» ويفبح الإإشتغال بعلم الكلام؛فكيف الحال بالفلسفة؟) فيد صنف 
أصحابها مع الزنادفة والكفار حيناء رقوطعوا وحجر عليهم العا أما في 

عهد الموحدين وبخاصة المهدي والخلفاء الثلاثة من بعده» فقد نهضت العلوم 
لتابي ضرورة التقدم» ولتفوض أركان الحمود الفكري الذي ترسخ منذ 
أحيال بعيدة» ولتكون بالتالي أداة تغيير للعلاقات الإقطاعية - القبلمية 
المتفستخحة» فكيف بالفلسفة وهي - في ذات الوقت - أم العلوم ومرشدها. 


- ابن صاحب الصلاة : تاريخ المن بالأمانة على المستضعفين » تحقيق - د: عبد الحادي » دار الأندلس » 
ص]١5/.‏ 

' - عبد الواحد المراكشي : المعجب في تلخيص أخبار المغرب » تحقيق محمد سعيد العريان وتحمد العلمي ؛ 
القاهرة عام /١9154‏ ص/١81١/.‏ 


هذا أضحت الأندلس أيام الموحدين الأوائل دارٌ يأمها طلاب العلوم 
وبخاصة طلاب الفلسفة» حتى أن الخليفة يوسف بن عبد المومن - وكان عالما 
وفيلسوفا - انكب على دراسة الفلسفة ثم استعان بفيلسوفنا - ابن رشد - 
ليكون المفسر والمعلم للفلسفة الأرسطية» وأمر بجمع الكتب الفلسفية من 
أنحاء المعمورة؛ وبحث عن العلماء وخاصة أهل علم النظرة إلى أن اجتمع له 
منهم ما لم يجتمع ملك قبله من ملوك المغرب) '. 

فالعلاقات المميزة للدولة الموحدية هي احتضانها الفكر العلمي المستنير 
ورعايتها المفكرين» وقد لمع في عالمها الفكري وشارك في صنع حضارتها 
أعظم فلاسفة هذه الأمة» وهما أبو بكر ابن طفيل وأبو الوليد ابن رشد؛ وهنا 
يأتي تعليل محمد زنيبر للنهضة الإقتصادية - الإحتماعية - والفكرية فْ عهد 
الم وحدين ذاقي 

(إن الخلفاء الموحدين كانوا في حاجة إلى تفكير جديد لأن قيام دولتهم 
اكتسى صبغة ثورة خاصة مست بالأسس الإقتصادية والإحتماعية للمغرب» 
وغيرت أوضاعاً كثيرة في المغرب الإسلامي .ممجموعم) " ' ". 

علما بأن فلسفة ابن رشد تحولت في عهد الخليفة الثاني ابي يعقوب 
يوسف إلى فكر الدولة وأيديولوحيتها. ْ 

لكن التقدم الشامل - الاجتماعي - الإقتصادي - والفكري - في عهد 
الدولة الموحدية؛ لم يكن وحيد الحانب نظيفاء وإئما تطور من خصلال العلاقة 
الددلية بين النقائض؛ فلقد تميزت العلاقات الاجتماعية - الإقتصادية في عهد 
الموحدين بغلبة العلاقة الرأسمالية الناشئة» ولكن ضمن العلاقات الإقطاعية 


' - عبد الواحد المراكشي : المعجب؛ صر/55١/‏ المعطيات السابقة نفسها. 
1 5 
- محمد زنير : ابن رشد والرشدية في إطارها التاريخي؛ محاضرة ف كتاب أعمال ندوة ابن رشد ص//ا؟/. 
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المككرسة والقبلية المرافقة» تدعم عملية تأبيدها قوى طبقية منرسخة في ذاك 
امجتمع» خاصة وأن مرحلة صيرورة القوى البرحوازية الطبقية الناشثة/تزامن 
مع مرحلة تلاشي تلك القوىءوالعلاقات في المشرق العربي»وهجوم القوى 
الطبقية الإقطاعية والأوروبية بحملاتها الصليبية؛على الأندلس والمغرب العربي 
وسواحل بلاد الشام»فنتج عن ذلك العودة لسيادة العلاقات والقوى المتفسخة. 
لذلك فالعلاقات الرأسمالية الناشئة لم تستمر في عملية صيرورتهاء وإنها 
انكفأت لتحلي مكان السيطرة للعلاقات النقيضة - الإقطاعية المهيمنة والقبلية 
المرافقة. 

وتجسد هذا فكرياً في العودة لسيطرة التيار الفكري - التبريري» وتحجيم 
التيار التقدمي الحر» واضطهاد أصحابه؛ وكانت محاكمة ابن رشد وجماعة 
معه؛ ونفيه إلى اليساناء وإصدار الكتب ال تحرّم الفسقة سيدا له 
الغلبة) فاخمري2 "1 ” "لم تكن | إرادية ذائية »كما فسرها البعض» بقدز ماكانت 
إنعكاساً لتراجع الفكر المادي عامة والفلسفي العقلاني خاصة؛ تحت ضغط 
الفكر الحبري التسليمي وأرضيته الإإحتماعية - الإقتصاديةءالي عادت لتلعب 
دور السيطرة بحدداءوتثبيط عملية صيرورة العلاقات الرأسمالية الناشكئة, 

جاء ذلك نتيجة لعدة عوامل موضوعية:وجحدت داحل مرحلة التعايش 
بين البنيتين المتناقضتين الرأسمالية الناشئة» والإقطاعية القبلية» إلى جانب عوامل 
أخرى ذاتية.سنحدد ملامحها حلال فثرة حكم الدولة الموحدية» واليّ أدت 
إلى عودة العلاقات الإقطاعية المتفسحةءبفكرها التبريري الحبري: 

أولا: إبقاء الملكية الخاصة - وخاصة الأراضي الواسعة والغية: في 
أيدي أصحابهاء وتملكهم لأراضي الأمراء والقادة المرابطين في المناطق اليّ 
قاومتهم» لذلك بقيت الإقطاعيات على سابق عهدهاء ومع نطور العلوم؛ 


- ممنة ابن رشد . 


ومنها علم الزراعة»وانتشار السقاية الإصطناعية؛ ازدادت رقعة الأراضي 
المزروعة وازداد إنتاحهاء وهذا ما مكن الطبقة الإقطاعية من جحديد» وأعطى 
علاقاتها ديمومة البقاء» وما رسّخ الواقع أكثر تملك الخلفاء وحاشيتهم 
الأراضي الواسعة»وتحويلها إلى بساتين على شاكلة البساتين الدمشقية 
فالخليفة الأول عبد المومن صاحب (البستان الكبير) أو (شنطولية) كما ذكره 
البيق» بلغت مساحته نحو ثلاثة أميال مربعة؛ وبيعت ثماره بعد ثلاث 
سنوات» بنحو ثلاثين ألف ديئار مؤميي. ومثل هذا فعل بفية الخلفاء. 

يقولابن صاحب الصلاة في معرض حديئه عن مديئنة 
الرباط:(وموضوع هذا المكان... فيه برج للسكن وما حواليه أرض 
محرث... فاشتراه الخلفاء... وأقام .بمحلاته المؤدية على عين غبولهءوالفعلة 
0 إلى قصبة المهدية المذكورة» ودام سنال الأمر بزلك 
شهورا... فصارت فيها البحائرء والجنات المغروسات... وزاد فيه بنساء 
صهريج 3 متسع يجتمع فيه الماء“ثم يجري من ذلك الصهريج إلى 
السقاية)" ١‏ 0 

ثانيا:الحروب وآثارها المدمرة: لقد تزامن ظهور الحركة الموحدية مع 
ازدياد حدة الحروب الصليبية على الوطن العربي؛ وكان للمغرب والأندلس 
النصيب الأكبر في التعرض لهذه المهمجمات» افيه ون شوو الانتسينا راق 
والغنائم؛ أعقبتها حروب 0 (الأرك) 5ه هاف عهد 
للحركات 5 ل السلبية أفل: 0500098 


١‏ - ابن صاحب الصلاة : تاريخ المن بالأمامة » ص/57 4 - 407 5/ المعطيات السابقة نفسها. 
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الشرقي من البلاد» استمرت أعواما عديدة» وثورة بي غالب في المغرب؛ 
وغيرها من الحركات الداخحلية؛ بالإضافة للصراعات داحل الحركة الموحدية 
ذاتها. 

عن هذه الحروب ننجت عدة نتائج أَنَّت سلبا على مستوى تطور قوى 
الإنتاج وعلاقاتها الرأسمالية الناشئة؛» وأعطت ترسيخا أكبر لقوى الإنتاج 
الإقطاعية القديعة وعلاقاتها المتفسححة. 

أهم هذه النتائج: 

١‏ - تدمصير الحروب للمينشآت الإنتاحية» وبخاصة الصناعية منهاء 
وإضعاف التجارة الداحلية والخارجية. 

؟ - تحمّل العامة أوزار الحروب بشكل مكثف. 

5 - نتيجة لكثرة الضحايا في الحروب»وخاصة الخاسرة منها. 

٠‏ إلغاء النظام الدكوقراطى, وسيادة الدكتاتورية العسكرية» وعسكرة 
الإنتاج. 

الثا: عودة النظام الملكي القبلي, وإلغاء الحكم الشوريءوقد ثمثل ذلك 
بعدة حطوات قام بها خلفاء المهدي أهمها: 
احالس الإستشارية» كمجلس العشرة» ومجلس الخمسين ومجلس السبعين, 


- إعادة الإلترام القبلي: اعتمد الخليفة الأول عبد المومن على قبيلته 
كومية: وسلحيم المراتب الحساسة في الحكم؛ يقول صاحب القرطاس: (أمر 
- أي عبد المومن. ع. ع- الشيخ أبا حفص عمر المنتاني أن يخرج إليهم؛ 
ليتعرف أخبارهم؛ وعند لقائه إياهم سأطهم؛ أسلمٌ أنتم أم حرب؟. فقالوا:" 
لابل نحن سلم؛ قبيل أمير المؤمنين عبد المؤمن بن علي الكومي؛ نحن كومية 
الزناتيون... " فأمر عبد المؤمن قبائل الموحدية أن تستقبلهم وأن تحتفل بهم؛ 
فكان يوم دخحوهم مراكش من أعياد آل عبد المؤمن» ثم رتبهم في الرتبة الثانية 
بين القبائل الموحدية) " ' 
بهذا هدم ركنا امالس يق ركان بناء الدولة الشورية؛ الي وضع أسسها 
مؤسس الحخركة/ و كان ذلك عامل كبج للعلاقات الرأسمالية الناشئة» وعودة 
للعلاقات الإقطاعية في شكلها القبلي. 
- بعد أن تخلص الخليفة عبد المومن من أخحوي المهدي» أذ بإعادة 
النظام الملكي الوراثي فعين ابنه محمد» وألغى قرار اختيار احالس الاستهاريه 
في اخخهاره لأبي حفص عمر النتاني» يف1 وان يعدف ورور مر وتلق انا إل 
كافة أنحاء الدولة» لاليأحذ موافقتهم,وإنما ليعلمهم .ما قررء يقول في الكتاب 
- البلا غ - (رأينا أن نعلمكم مما عقده أحوانكم الموحدون... اعلموا أن 
عدا عو قله لد - هو الذي ارتضوه لحمل عبئهم وتخييره. .. وتقدمهم - 
أي تقدم المحتارين. ع. ع - الشيخ أححونا أبو حفص عمر بن يحيى» وهوالذي 
اختارته احالس الإستشارية. ع.ع).أعزه الله بتقواه» فقال: هذا أمر نحن 
بتقدرعه»وأعلم بوجوبه ولزومه)" ' " 


' - ابن أبي زرع : القرطاس ج؟ ص/158١-155‏ » الرباط 1975. 
' - مراحع عقيلة الغناي : قيام دولة الموحدين » ص/ 81" / , 
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على اثر ذلك شعر البعض بالخطر؛ واعترض آخمرون: فدالوا عقابهم 
حيث قتل القائد يصليئن» وقتل - كما أسلفت (أخوي المهدي عيسى وعبد 
العزيز لإظهارهما الإمتعاض لهذا التصرف) " ' ". 

ما سبق نستطيع القول: أن البنية التحتية للعلاقات الإقطاعية القبلية 
أحذت تستعيد وجودهاءبعد أن تراجعت عن مكان السيطرة» أمام العلاقات 
الرأسمالية الناشئة الصاعدة» فانعكس ذلك في البنية الفكرية على الساحة 
الأنالمية سنن ' ف ضعف القدرة على تحاوز الفكر الجبري/المتمثل في 
معظم كتب الفروع ومذهب مالك» فبقيت للمالكية كتبهم ونشاطاتهم ف 
الكتاتيب والجوامع؛ وما زاد الأمر حدة: أن العامة هي أداة التغيير وغايته 
م تكن كذلك؛ نظراً لتملك الفكر الحبري بوجهه المالكي منهاء أي فكر 
الإقطاع القبلي» ومعاداة التقدم, لهذا لم تستطع العامة - إلى الحد المطلوب - 
استيعاب وتمثل الفكر العلمي المستثير؛ على الرغم من كل المحاولات 
والأساليب المتعددة» حتى حروج كل من ابن طفيل وابن رشد بخلاصة 
تقول: إن العامة لانستطيع إدراك الحقائق العلمية والفلسفية» لذا يحب عدم 
إطلاعها على هذه الكتب»وهذا ما اضطر ابن طفيل لأن يقول ويكتب رمراء 
لتجنب أذى العامة» ولم ينج ابن رشد من سخطهمء وكاد أن يصل إلى 
الموت المحقق» بدفع من فقهاء المالكية. 

فعلى الرغم من التعارض بين التيارين الفكريين»العلمي المستنير والجبري 
التبريري» وتعدد وسائل الموحدينءلتثبيت الفكر العلمي المستنير» فقد استمر 
وبقوة»وجود المذهب المالكي برؤيته الحبرية» في رؤوس وأقلام بعض الفقهاء. 
وممارسة العامة وتفكيرهم؛ وهذا يعود لإستمرارية وحود البنية التحتية اليّ 
تناسبهم؛ ثما اضطر الخليفة الأول عبد المؤمن إصدار أمر بإحراق كتبهم» ورد 


' - مراجع عقيلة الغناي : قيام دولة الموحدين ؛ ص/ #/ا8/. 


ع 


الناس إلى القرآن والسنة فقطء يقول السلاوي؛ (ولما كانت سنة خمسين 
وخمسمائة هجرية؛أمر أمير المؤمنين عبد المؤمن بن علي بإصلاح المساجد 
وبئائها في جميع ممالكه وبتغيير المنكرات مهما كانت» وأمر مع ذلك بإحراق 
كتب الفروع؛ ورد الناس إلى كتب الحديث واستنباط الأحكام منها) " ' ". 

لكن الإحراق ل يتم وا منهومنعا للتحركات المضادة» وخحطورة 
الموقف» فأَجّل العمل به. 

ذكر المراكشي عن أبي بكر بن الحد أنه لما دحل على الخليفة يوسف بن 
38 مويه بن يه كان يونس في الفقه فقال: (أنظر في هذه الآراء 
المتشعبة» الي أحدثت في دين الله... المسألة فيها أربع أقوال أو خمسة أو 
أكثر من هذا... فأي هذه الأقوال هو الحق... ليس إلا هذاء وأشار إلى 
المصحف أو هذاء وأشار إلى كتاب سنن أبي داوود... أو هذا وأشار إلى 
السيف) 1 3 ا 

أن الخليفة الذالك ابو ير شية يتنس التقميو و لقا نبلا نوضية جاده 
وأبيه» وأحرق كتب الفروع الي تداولما الفقهساءءبالاعدتماد على 
مذهب مالك» يقول المراكشي: (لقد شهدت منها - وأنا يومثلٍ عمدينة فاس 
- ما يؤتى منها بالأمالفتوضع ويطلق فيها النار)" "". 

لكن ذلك لم يكن إلا مظهرا من مظاهر ضغط التيار الحبري؛ الذي أخمل 
يزاحم مذهب الموحدينءوالفكر العقّلاني المستنير» فكان عمل الخليفة هذاء 
ليس إلا نتاج إندفاع عاطفي» لم بمس الأسس الحقيقية للتيار النقيض» أي 
دون أن يغير البية التحتية لهذا الفكرءكما وعد المهدي ا فاستمرارية 


' - السلاري : الا ستقصاء لأحار دولة المغرب الأقصى ؛ الدار البيضاء 1584 ؛ ج؟ ؛ ص/7١١/.‏ 
' - عبد الواحد الراكشي : المعجب » ص/ هملعم . 


ع 


يم ب ا ١٠ت‏ > ص/5م١/.‏ 


مذهب مالك بنصيته وجبريته انبئقت من وود العوامل الموضوعية لبقائه؛ 
كونه يكثل فكر الطبقة الإقطاعية: لهذا استطاع هذا الفكر - موخرا - التأثير, 
حتى على الخليفة بالذات أبي يوسف يعقوب»فشك يمباديء المهدية وخاصة 
بالإمامة والعصمة. 


يقول المراكشي على لسان الشيخ أبي العباس احمد بن ابراهيم (قال لي 
أمير المومنين أبو يوسف يعقوب المنصور... اشهد لي بين بدي الله عزوجحل 
أني لاأقول بالعصمة... وقال لي يوماً وقد استأذنته في فعل يفتقر إلى وجود 
الإمام: يا أبا العناس أبن الأمام. أين الإمام19:,:)" "", 

ولاس أن أبا يوسف هذا هو الذي استجاب لضغط العامة المودبحة 
بالفكر الخبري»ورأي بعض الفقهاء» وحكمهم على ابن رشدء فنفاه إلى 
(اليسانة) وأصدر بيانا يحرّم فيه تداول كتب الفلسفة» ويحذر من ابن 
رشد وتلاميذه واتباعه) هذه دلالة واضحة على عودة الفكر الجبري إلى 
مكانته السابقة شيئاً فشيئاء وتملّكه ليس من العامة فحسبووإنما من القائمين 
على نشر الفكر الموحدي الذي تبنى الفلسفة الأرسطية - الإسلامية بوجهها 
المادي» وأكد ضرورة استخدام العقل؛ بكلمة الذين تبنوًا التيار الفكري 
المستئيرء المحرك للتقدم الإحتماعي آنذاك؛ وهنا يأني تساؤل وتشفي نحي الدين 
ابن عربي أثناء وفاة ابن رشد: هذا الإمام وهذه أعماله... ياليت شعري 
فل انف امنناله 10777 

وامتد مط التراجع للعلاقات الرأسمالية الناشفة.والتفكير العلمي 
المستئير» حتى وصل الأمر بخلفاء المنصور ومنهم المأمون 5175 - 5170 هل 


' - عبد الواحد المراكشي : المعجب ص/ 1171/ المعطيات السابقة نفسها. 
' - د: محمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة اليونائية إلى الفلسفة العربية ؛ مكتية الفكر الخامعي ؛ بيروت 
لبنان » 1 ؛ 19190 ص/ 5؟7/. 


إعلان إلغاء فكر المهدية وعقيدتهاء ومحاسبة أشخاصهاء قال المأمون:(لاتدعوه 
بالمهدي المعصوم» وأدعوه بالغوي المذمومءألا لاا مهدي إلا عيسى »؛ وإنا قد 
نبذنا أمره النحس"" ' ". وانتهى الأمر بإرسال الكتب إلى جميع أنحاء البلاد 
توكد إلغاء إسم المهدي من السكة والخطبة»ومحو سننهءوأنهى كتابه بضرورة 
إلغاء (كل ما فعله المهدي» وتابعه عليه أسلافنا فهو بدعه؛ ولاسبيل إلى 
إبقائه» ثم بطش بأشياح الموحدين» حيث أمر بهم فأحضروا بين يديه» فقال 
لهم: يا معشر الموحدين... إنكم قد أضهرتم علينا العداد وأكثرتم في الأرض 
الفساد ونقضتم العهودءوبذلتم في حربنا المحهود... ثم أمر مجمع أشياخ 
الموحدين وأشرافهمفسحبوا إلى مصارعهم وقتلوا)" ' ". 

بهذا طوى التاريخ بين صفحاته صفحة ناصعة؛ سطرعليها قادة عظام 
ملامح بجتمع دكوقراطي» يطمح لتحقيق العدالة الإاجتماعية والحرية الإنسانية) 
برؤية القوى البرجوازية في مرحلة نشوء التشكيلة الرأسمالية. 

بهذا الواقع الصراعي امحتدم .عاش ابن رشد الأحداث قاضيا ريد 
ممثلاً للتيار العلمي المستنير معتمداً على الشريعة الإسلامية؛والفلسغة 
الأرسطية؛ الموطرتين مهدوياء حاملاً طموحات العامة برؤية القوى الطبقية 
البرجحوازية الصاعدة تاريخاً آنذاك. 

نكينا النقرية النادررة فى شترقبرتعادتياء سكتيى انها الدرة: 

من محلال البحث السابق نستطيع أن نخلص إلى النتائج التالية: 

-١‏ إن الفلسفة بشكل عام؛ والمادية منها ذات الملامح الجدلية بشكل 
خاص... كما سنجدها عند ابن رشد - نشأت وتطورت بالعلاقة المتلازمة 


' - عبد الواحد المراكشي : المعجب ؛ ص/ ./١97‏ 
' - السلاري : الإستقصاء ؛ ج؟ , ص/ /5١4‏ , 


مع التيار الفكري العقلاني المستنير؛ الذي تناسب مع مستلزرمات ومتطلبات 
التقدم الإجتماعي في تلك المرحلة والذي عبر؛ عن ضرورة جاوز المرحلة 
الإقطاعية القبلية؛ بعلاقاتها اللتحجرة ل المرحلة الرأسمالية ذات العلاقات 
التقدمية آنذاك» وهذا حاء مرتبطاً ومتلازماً مع القوى المنتجة ومستوى 
تطورهاء والحاملة لتلك العلاقات وهذا الفكر. 
- أن القوى المنتجة البرحوازية التقدمية في تلك المرحلة ومستوى 
تطورها الصاعد؛ قامت على أسس موضوعية متطورة من نظام للسقاية 
الصناعي» وتطور تحديثي صناعي - يدوي ونصف آلى - مكثف» وهذا ما 
أعطى حركة تحارية واسعة داخلية ومنفتحة على العالم خارجيأء كل ذلك 
أعطى دفعا أ تطورياً للقوى المنتجة؛ وال شكلت بدورها ضاغطاً على 
العلاقات الإقطاعية والعلاقات المرافقة لماء بحيث تتناسب مع درجة تطورها. 
- إن المستوى المتطور للقرى المنتحة؛ : تلك واليّ ارتبطت بعلاقة جدلية 
8 العلمي والفلسفي عامة» والمادي منه ذو الملامح الجدلية خاصة» 
50 ابن رشد في عهد الدولة الموحدية؛ خاصة وأن العقيدة المهذبة 
ذاتها شكلت الإطار العام لإنتشار الفلسفة العقلانية وتطورهاء بالإضافة 
للجوانب الإجتماعية والسياسية الحامة ال أثارها المهدي وأكد عليهاء وعمل 
على تحقيقها في المجتمع المدشود القائم على الحكم الشوري. 
كل ذلك مجتمعاً جعل من فلسفة ابن رشد؛ فلسفة مادية ذات ملامح 
حدلية واضحة: تقل رؤية القوى البرحوازية الصاعدة» وضرورة التقدم 
الإحتماعي وقد برز ذلك في العديد من المسائل الي عاللحها ابن رشد عامة؛ 
وبفهمه لحقيقة الإنسان وحريته» وكيفية تحقيقه مجتمع العدالة الإجتماعية مسن 
خلال معالحته لمسألة القضاء والقدر وامحبر والإحتيار» وبذلك برز ابن رشد 
الممثل الديموقراطي والمعادي للتخلف الإحتماعي الإقتصاديء والإنغلاق 


ات 


الملّي» مؤكدا ضرورة وإمكانية معرفة العالم وتسجحيره لصالح الذات الإنسانية» 
وتحقيق جتمع السعادة) وقد تمئس هذا التيار وتطور عبر الصراع مع التيار 
الحبري التبريري النقيضء والمعادي للتقدم الإإجتماعي بشكل عامع الذي أكد 
سلبية الإنسان»وعدم قدرته أمام حبروت الإله الذي - قضى وقدر كل شيء - 
واعتمد كل من التيارين على الشريعة» فأكد التيار الحبري ضرورة التمسك 
بتحخرفية النصوصءوالإبتعاد عن التأويل؛ بيئما أكد التيار الديموقراطي ذو الفكر 
العقلاني المستتنير»ضرورة التأويل للمتشابه من الآيات؛ بما يتناسب وقوانين 
المنطق العقلي؛ والأخذ بالإجماع والقياس .ما يتناسب مع التطور العلمي 
ومستلزمات اللخ الإحتماعي - التاريخي. وقد برز التيار العقلاني التحرري 
مفلا ومستجيياً للعلاقات الرأسمالية الناشئةءوضرورة التقدم الإإحتماعي 
55 بالقوى الطبقية البرحوازية الناشنئةبوالعلمباء والفلاسفة بجسلدا 
تطلعات العامة في حياة أفضل. وبرز التيار الآخمر ممشلاً ومسستجيباً للعلاقات 
الإقطاعية - والإقطاعية القبلية - المتحجحرة؛ 0 بالقوى الطبقية 
الإقطاعية بشكل رئيسيمو ببعض فقهاء المالكية. 
فتميزت فزة الحكم الخلائي الأموي بتطور ملحوظ للتيار الديموقراطي 
العقلاني, أما فترة حكم دويلات الطوائف؛فقد امنازت باتساع مسرح 
الصراع الفكريبولكن بواقع اقطاعي متأزم» ولكن فترة الحكم المرابطي فقد 
مئلت السيادة الواضحة للفكر الحبري التبريري بواقع إقطاعي قبلي» وهذا 
لابعني غياب الفكر العقلاني التحرري؛ وإئما يعي استمرارية وجوده في وحدة 
الصراع» ولكن دون مستوى السيطرة والقدرة على دفع مقولة - الإله القوي 
الفاعل - والإنسان الوضعي التحيّ الدوني؛ وبرز ذلك في الرؤية الإشراقية؛ 
والإلهام الإل هي للمعرفة» وبالتالي سيطرة الإله وخمضوع الإنسان» شمولية 
وإطلاقية الفعل الإلمي,وجزئية ونقص وتبعية الفعل الإنساني.ومع بداية الحكم 
الموحدي بطموحاته لبناء مجتمع دعوقراطي عادلمعاد التيار العقلاني التحرري 


إن 


مثلاً ومستجيباً للعلاقات ال رأسمالية الناشئة؛ وضرورة تحاوز البنية الإقطاعية - 
القبلية» برؤية ووضعية جديدة؛ أعطته القدرة على تحاوز المراحل السابقة - 
بحدود معينة - وكان ابن رشد الممثل الفذ لهذا التيار» وكانت فلسفته رؤية 
جادة على طريق تحقيق تحرر الإنسان وتحقيق العدالة - الذانية والإجتماعية - 
من أجل تحقيق الغائية الإنسانية. 


؟ 


الفصل الثاني 
الجذور المعرفية لمفهوم القضاء والقدر 
مقهوم القضاء والقدر 


لدق بعض الفرق الإرسلامية 


قبل ابن رشد 


يقول ابن رشد: في " القضاء والقدر" لدىالفرق الاسلامية: 


«افترق المسلمون في هذا المعنى الى ذرفتين. فرقة اعتقدت 
إن اكتساب الإنسان هو سبب المعصية والحسنة؛ ون المكان هذا 
ترتب عليه العقاب والثواب وهم المعتزلة. 

وفرفة اعتقدت نقيض هذا وهو ل الإنسان مجبور على 
أفعاله ومقهور. وهم الجبرية. 

واما الأشعرية طبائهم راموا ن بالوا بقول وسط بيمن 
الفولين»'. 

ذل:«ن من ذل بأحد الطرفين من هذه المسالة فهو مخطىه. 
كالمعتزلة والجبرية.وأما المتوسط الذي ثروم الأشارية أن 
تكون هي صاحبة الح بوجوده. فليس له وجود ضك ا 
ايجعلون للإنسان من إسم الا كتساب إلا الشرق الذي يدركه 
الإنسان بين حركة يده من الرعشة وتحريك يده باختيل؛ ذإله 
لامعتى لإعترافه بهذا الفرق إلا ذالوا أن الحركتين ليستا من غبلنا. 
نه إذالم تكن من قبلنا فليس لنا قدرة إمتناع منها فلحن 
مضصطرون. ففد اسثوت حركة الرعشة والحركة التي يسمونها 
كسبية في المعنى ولم يكن هناك شرق إِلأّفي اللفظ فقفطء 
والإختلاف في اللفظ ليس بوجد حكما في الذوات.»7”ا 


- ابن رشد ؛ مباهج الأدلة في عقائد الملقه . تقديم وتحقيق د: محمود قاسم . مكتبة الأنجلو مصرية القاهرة 
عام ١955‏ ص/4؟١١/.‏ 
(' ابن رشد: مناهج الأدلة في عقائد الملة ؛ المعطيات السابقة نفسها . ص 58١‏ 7887 . 


وت 


تتميز حياة الإنسان بأنهاء سلسلة لامتناهية من الصراع الدائم لإيجاد 
ذاته الإإنسانية» فإن كان الإنسان نتاجا للعلاقات الإجتماعية» فإنه ليس نتاجا 
منفعلاً» بقدر ماهو فاغل أيضاء ومحول لتلك العلاققات يدور مرحائه 
التاريخية» بحيث تلائم مستلزمات حيائه المتطورة أبدا. وبفعاليته تلك يوجد 
ذاته» وإيجاده لذاته هو تحفيق لحريته وغائيته: وتحقيقه لغائيته في التحرير» 
مشروط بوعيه قانونية العلاقات الإجتماعية من حيث هو تتاحها المجبر 
وممارسته عملية تحويلها ضمن قانوئية التحويل؛ من حيث هو فاعل مختار لههاء 
ضمن شروط وجودها المرحلي التاريخي؛ وأنّ عملية البحث في مسألة 
استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني كغائية إنسانية؛ لهي مسألة 
إحتماعية - تاريخية فلسفية كبرى» تسستلزم البحث في أهم الظواهر 
الإجتماعية وهي ظاهرة الوجحود الفاعل للإنسانية» أي الحرية الإنسائية تلك 
المسألة الي ثار الجدل حولها وما زال؛ ووقع النلاف فيها بين المسلمين؛ 
وتمذهب عاكسا الموقف من العلاقات الإجتماعية - الإقتصادية والسياسية» 
وافنزقت الفرق ممثلة الوضع الطبقي من تلك العلاقات. (فأولت المعتزلة آيات 
كثيرة وصرحوا بتأويلهم للحمهور. وكذلك فعلت الأشعرية وإنّ كانوا أقل 
تأويلاً فأوقعوا الناس من قبل ذلك في شنآن وتساغض وحروب؛ ومزقوا 
الشرع وفرقوا الناس كل التفريق) "'" وتمظهر الخلاف بشكل دي ومذهبي 
ولكن .محتوى طبقي» وتمحور الموقف آنذاك في مسألة (القضاء والقدر وابحبر 
والإحتيار). 


' - ابن رشد : فلسفة ابن رشد ويُحوي كتابين : فصل المنال ومناهج الأدلة . طباعة وتصحيح المطبعة 
المحمودية . القاهرة عام ١915‏ ص/؟/. 


وبرزت آراء ونظريات متناقضة تمثئل موقف أصحابها من العلاقات 
الإجحتماعية؛ بين مرسّخ لها ومؤدلج أساليب : تعمية للجماهير» وبين مرشد 
للعامة ومحول مغير لتلك العلاقات. 

لذلك عولحت مسألة - القضاء والقدر والجسبر والإختيار - من خلال 
البحث ف ماهية الإنسان - قدرته على الفعل ومسؤوليته عن أفعاله وتمحور 
السؤال في» هل الإنسان مجحبر مسير؟ أم حر غخير؟. 

وز كان هوا عضرا نما نغ الزسالات والاه ا نانس ليساب 
والزاء واليوم الآخر؟! 

إن كان حرا تار لأفعاله قما مستوى مقدوه علد الفعا” وإمكانيته 
لإحتيار أفعاله؟ وما علاقة ذلك بقدرة الإله وفعاليته» والإله مطلق القدرة 
والإختيار؟. وهل يمكن اشتراك قدرتين ف فعل واحدء وإيجاد مفعول واحد 
ويمكن للقدرتين أن تتعارضا؟!.. 

لهذا ضعت مسألة الغائية الإنسانية من حلال مقوليّ القضاء والقدر 
واحبر والإختيار. لوضع وتطور تاريخيين» فلم تكن في عهد الرسول مشكلة؛ 
لأن أي يلاف بيت فيه الزسول قلا خدال. يده وهذا ينود أيضيا ءال أن 
الدعوة الإسلامية في بدايتبها حجمت العلاقات الإإاجتماعية القبلية الضيقة 
فشكلت بذلك متسعا لنمو قوى الإنتاج دون إشكالات تذكر. أما ف عهد 
الخلفاء الراشدين فقد بدأ الوضع يختلف؛ ففي أواحر أيام حكم الخليفة الشاني 
عمر بن الخنطاب» برز العديد من الأثرياء الذين أحذوا يتحكمون برقاب 
العامة وأخحذ التماير الطبقي يتسع ويتضح.ولم يستطع الخليفة أن يحد من 


ذلك - على الرغم من حكمته وعدله - فقال: (لو استقبل من أمره ما 
استدير» لأحذ فضل أموال الأغنياء وأعاد توزيعها على الفقراء)" ' ". 

أما في عهد الخليفة الثالث عثمان فقد ازداد التمايز الطبقي» نتيجة 
لسياسته النابعة من وضعه الطبقي الثري» وإطلاقه يد أقربائه وكبار الأغياء 
بالنجارة في البلاد المفتوحة؛ فاقتطعوا الأراضي واستملكوا الضياع» وشكلوا 
أرستقراطية كانت نوات للإقطاعية العسكرية التجارية؛ فيما بعد حتى قيل 
عنه (أنه أوطأ بئ أمية رقاب الناس وولاهم الولايات وأقطعهم القطائع؛ 
وفتحوا أرمينيا في أيامه فأذ الخمس كله فوهبه لمروان» وحمى المراعي حول 
المدينة كلها من مواشى المسلمين إلا عن بين أمية وأعطى أبي سفيان بن 
حردث زوالا معاؤية :مدت الف«من .بيت الممتلمين في اليوغ الدئ آمر'فيه لمروآن 
إن لكوع التو سن م الال 771 

واعتبر الخلافة قميصاً ألبسه الله إياه دون عامة الناس» يورثه لأحفاده من 
بعدة, لذلك احتدم الصراع» وبرز عثمان كخارج عن الشريعة» ثما أدى إل 
ثورة العامة وقتله» وانتخاب - علي بن أبي طالب كممفل للعامة اجتماعياً 
- طبقياً وسياسياء وكأحد الصحابة وقريب للرسولء وأولى من غيره 
بالخلافة شرعياً. إلا ان الإقطاعية العسكرية التجارية تحركت ضده برأسين 
لا أوهما؛ 

- طلحة والزبير" " " وعائشة في الحجاز» ونشبت معركة الحمل وانتهت 
بنصر علي,ومصرع طلحة والزبير 


' - دكتور حسين مروة : النزعات المادية دار الفارابي بيروت ١918‏ ج١‏ ؛ ص/57/ عن كتاب مقالات 
الإسلاميين للاشعري الجزء الثاني ص/5ه؛:-/457/ ٠‏ 

' - غالب هلسا : العالم مادة وحركة ؛ مطبعة دار الكلمة للنشر ؛ بيروت لبنان » عام .194٠‏ 

' - وكان الزبير بن العوام قد انش . شيئاً أشبه بالبسك يودع الداس فيه لقودهم ؛ وكان يعتبر تلك الأموال 
المودوعة إليه قروضاً يستفمرها في التحارة » فبلغت أمواله عندما توفي ما يزيد في قيمئه على خمسين مليون 


11 


- والرأس .الثاني - وهو الأقوى - معاوية بن أبي سفيان والي دمشق» 
حيث انهم علياً.تمقتل عثمان» وحامي القتلة» وظهر كمدافع عن الخلافة ضد 
قاتل نخليفة المسلمين. بذلك ألبس حقيقة الصراع الاحتماعي ثوبا مغايرا 
لنت راكد امار يد لبان لشن ولي لي 
التخارية ابي استطاعت أن تسيطر وتستلم السلطة رسمياء بعد معركة وتحكيم 
"'صفين " وكان ذلك ثمرة تحالف هذه الطبقة حولهءووعيها لمصلحتهاء بينما 
ل يكن اتباع علي من عامة الناس بهذا المستوى» فانشقوا إلى شيعة وحوارج 
ومعتزلة ومرجثة. 

وبذلك استطاعت الإقطاعية العسكرية التجارية» أن تنتصر على يد 
معاوية» وتكون دولة استمرت حوالي القرن من الزمن. 

ومجرد تكوين الدولة الأموية دلالات عديدة أوها: 

- ظهور الصراع الطبقي بين الإقطاعية التجارية العسكرية» وبين ففات 
العامة من فلاحين وعسكريين وتحار صغار. 

- ثانياً: سيادة العلاقات الإقطاعية التجارية وسيطرت ممثليها 

- ثالثا:تلاشي الددكوقراطية.وتهميش مبدأ الشورى.وسيادة العلاقات 
الدكتاتورية. 

كرابن الدولة رمز وأداة لسيطرة الطبقة الإقطاعية العسكرية التجارية 
وبخاصة على الحكم, وبالتالي على حرية العامة. 


درهم عدا العقارات ؛ إذ كان يملك في المدينة وحدها أحد عشر دارا » فضلاً عما يملكه في البصرة والكوفة 
والفسطاط والإسكندرية وكان طلحة بن عبيد الله ,ملك من العقارات ثلاثون مليون درهم » وثروة نقدية 
قدرت .إمائة كيس ؛ ينوي كل كيس على تلات قناطير ذهب. 

غالب هلسا : العالم مادة وحركة ص/؟١/‏ المعطيات السابقة نفسها. 


55 


من هذا الواقع برزت مسألة - القضاء والقدر والجبر والإختيار - 
إشكالية فكرية متجذرة احتماعيا وإقتصادياء فالعامة ومفكروها يرون أن 
القضاء والقدر خحيره وشره من الإنسان: وهؤلاء هم - القدريون - نسبة 
لتأكيدهم قدرة الإالسان:واحتياره لأفعاله»و مسؤوليته عنها. 

والطبقات المستغلة ممثلة بدولة الأمويين ورمزها معاوية» ترى أن القضاء 
والقدرء خيره وشره من الله عز وجل. وهولاء هم - الجبريون أو المجورة. 
(يسموك بذلك لقولهم بالجبر» ويسمون بجورة اساي ١‏ دري إلى الله 
0 ويسمون القدرية لإضافتهم كل قبيح إلى قضاء الله وقدره. . ويسمولك 

نفسهم بأهل الجماعة) لل 0 

وكان علي بن أبي طالب أول من تلمس ذلكء حينما قال واصفاً معاوية 
واتباعه بالحبريين في نخطبة له يحث فيها اتباعه على الحرب (سيروا إلى قوم 
يفاتلونكم كيما يكونوا حبارين يتخحذهم الساس أربابا» ويتحذون عباد الله 
خولاً وما لهم دولاً). ل ف لل 

وحاء في حديث لمعاوية يصور احتقاره للعامة وإنكاره للشورى» كركن 
من أركان الديموقراطية» وذلك عندما أقر مبدأً الوراثة في الحكم. (إنه لم 
يشتت بين المسلمين ولافرق أهواءهم إلا الشورى)." " " 


- الدكتور محمد عمارة ؛ مفهوم الحرية . الموسسة العامة للدراسات والنشر بيروت لبئان ط١‏ / عام ١51/5‏ 
ص/8؟. عن كتاب شرح عيون المسائل ج١١‏ اللوحة /40/. 

- الدكتور محمد عمارة : مفهوم الحرية . المعطيات ث السابقة نفسها ص//. عن كتاب ضياء الدين 
الريس : النظريات الرياضية الإسلامية ص/١٠١1- ./١١7‏ 
" - غالب هلسا: العالم مادة وحركة المعطيات السابقة نفسها » ص/ 74/. 
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بذلك أقر الخليفة الأول للأمويين,الحكم الوراثي المطلق فيما يخص طبقته» 
والحبري فيما يخص العامة الي (لاحول لها ولاقوة) | إلا اضوع والتسليم 
لخليفة الله على الأرض. 

وأكد اللحاحظ ارتباط نشأة الجبر والحبرية بالسياسة الأموية»؛ عندما 
تحدث عن زياد بن أبيه والي الأمويين على العراق» قال: أنه (شر ناشيء في 
الإسلام» نقضت بدعوته السنئة» وظهرت في أيام ولاك بالراف ال 

وجاء على لسان القاضي عبد الحبار في كتابه المغني عن شيخحه أبي علي 
الحبائي قوله:(ذكر شيخنا أبو علي» رحمه الله: : أن أول من قال بالحبر وأظهره 
معاوية, وأنه أظهر أن ما يأته بقضاء الله وقدره ومن خلفه؛ ليجعله عذراً فيما 
يأتيه» ويوهم أنه مصيب فيه انكائله شعلة إناما وو لام الأمرزة وفى ذلك في 
ملوك بين أمية؛ وعلى هذا القول قتل هشام بن عبد الملك غيلان).' 

يلاحظ ثما سبق» أن مسألة الغائية الإنسانية من خلال مقوليٍ القضاء 
والقدر والجحبر والإختيار» لم تكن مسألة فكرية مقطوعة الحذورء وإغنا انك 
إنعكاساً لتناقضات البنية التحتية»قي صراع يزداد احتداماً بين الطبقات الي 
عبرت عن ذلك بالفكر؛ وأدبحته .ما يتناسب مع مصالحها الطبقية» وتمحور 
ذلك في المسألة قيد البحث» فظهرت رؤية الطبقات المسيطرة رؤية تبريرية 
تحويرية» قمعية حبرية. تبريرية في وجحهة عامة الشعبء وقمعية في وحهة 
الحركات الشعبية؛ وحبرية لفرض واقع إستسلامي في ذوات المقهرين بشكل 
لاهوتي - له في فعله حكمة !..._ وتحويرية حيث تحسير أعمال الإنسان 
المستغل إلى ذات الإله. 


' - د: محمد عمارة : مفهوم الحرية المعطيات السابقة نفسها » ص/١4/.‏ 
- القاضي عد الحبار : المغبي ج؟ ص/4/. 
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وبرز الفكر الممثل للعامة» فكرا علمياً ثورياً - ضمن حدوده التاريخية؛ 
فعلميته تستند على دراسة الواقع دراسة عقلية من أجل تغييره إلى واقع 
أفضل» للخلاص من ظلم واستغلال الطبقات المستغلة وبالتالي ترسيخ عوامل 
التقدم الاحتماعي ضمن محتوى العدل الإلهي, وهنا تكمن ثوريته. 

هذا اعتمد كل من الحانبين - القدريون والجبريون - على القرآن 
والسنة. وتمسك كل منهما بالآيات والأحاديث الي تدعم أفكارهم 
ومواقفهم. فاعتمد الجبريون الكثير من الآيات بعد عزلها عن واقعها 
الاحتماعي والتاريخي» واستشهد القدريون بآيات وأحاديث توكد حرية 
الإنسان وقدرته على الإكتساب» وكلاهما يتهم ا بأنه قدري» وأنه 
الملقصود بكلام الرسول (القدرية بحوس هذه الأمة).' 

وتمحور الصراع ف تيارين فكريين هما: تيار أهل الرأي وتيار أهل 
الحديث. فتيار أهل الرأي يعتمد العقل في استنتاج الأحكام التشريعية 
للحوادث الطارئة من القرآن والسنة خاصة:؛ وإنه نه أصبحت تعرض عليهم 
قضايا جديدة تبعا للنطور الإجتماعي والتداريخي, وتبعا لللروف الجديدة) 
وحخاصة في البلدان المفتوحة؛ ويرون أن الإنسان قادر على اشتقاق الأحكام 
والتعامل مع الواة قع - الطبيعي والاجتماعي -» ومسؤول عن أفعاله. وكان 

من أبرزهم: عبد الله بن مسعود وأبو حنيفه والحسن البصري. 

والتيار الآخر وهو تيار أهل الحديث: ينكر اشتقاق الأحكام واستخدام 
القياس العقلى, ويعتمد حرفية النصوص»؛ ويستخخدم الأحكام الشرعية بخصوص 


' - الشهرستاني : الملل والنحل , تحقيق كيلاني . مطبعة دار المعرفة . بيروت » لبنان عام )/١144/‏ 
ص/"1/. 
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حادثة بذاتها - دون غيرها - فإن ام بيانا تشب ريعيا: اعتمد الحديث» 
فإن م يجد شيا من ذلك وقف ولم يقل شيثا. 

واضحٌ بأن أصحاب هذا التيار محافظون 11 يقفون من الشريعة 
موقفهم من القالب» فالقضية الاجتماعية اليّ تتقولب اعتمدوهاء فتكون 
مقولبة فاقدة للحياة» والمسألة الي لم تقولب تخلوا عنهاء وبذلك أنكروا 
التطور بشكل عام؛والتاريخي بشكل خصاصءوأنكروا معه قدرة الإنسان 
وفعاليته» لهذا استغل بنو أمية هذا التيار وأصحابه» فكانوا بفكرهم المجيري - 
بوعي منهم أم بدون وعي - خدمة للسلطة المهيمنة وممارساتها الظالمة. 
وكوّنوا مدرسة تخرج منها أحمد ابن حنبل,والإمام مالك وغيرهما. وسنذكر 
في الأبحاث القادمة بلاءهم في الأندلسوابتلاء امختمع بهم. 

يقول فيهم المعتزلة: (يسمون أنفسهم بأصحاب الحديث:وإنهم من أهل 
السئة والدماعة؛وهم .معزل عن ذلك»؛ وليس لهم مذهب معروف... إلا أنهم 
بجمعون على الحبر والتشبيه.) ' وكان لتيار أهل الرأي وخاصة الحسن 
البصريء الدور الام في بلورة أراء ومواقف القدريين الأوائل,أمثال اللجعد بن 
درهم؛ ومعبد الجهين,وغيلان الدمشقيء الذين تصدوا للسلطة الأموية 
ومارساتها الظالمة» وفكرها اللسبري وإيديولوجيتها التبريرية؛ مدافعين عن 
مصالح العامة» وحرية الإنسان» حتى استشهدوا في سبيل ذلك»؛ معتمدين 
الفرآن والسنة؛ وكل مايدعم صحة تفكيرهم؛ فاعتبروا كل ما تحتويه الآيات 
من الأوامر والنواهي:دلالات على قدرة الإنسان واختياره؛ إذ لايصح أن 
ينسب الفعل إلى فاعل غير قادر عليه؛ لذلك فالإنسان قادر ومختار لأفعاله. 


' - د: محمد عمارة : المعتزلة ومشكلة الحرية . ص/8/ . المعطيات السابقة نفسها. 
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أما بالنسبة للآيات الي ته تتضمن إشارة لحبرية الإنسان» فقد أولوها .ما يتناسب 
مع نظرتهم للإنسان» حرٌ مختار لأفعاله ومسؤول عنها. 

ونتيجة لقدرتهم الفكرية» وأساليبهم المتعددة وواقعية طروحاتهم» 
تعاظم دورهم) واستطاعوا التأثير حتى على بعض رؤوس السلطة. فعمرو 
المقصوص استقطب تار إن يزيل 6 هلها لف فلمامات والذه؛) 
بايعه بنو أمية وريثاً بالخلافة لأبيه» فاستشار أستاذه عمروء فأشار عليه 
بقوله:(إمّا أن تعدل» وإما أن تعترل) '. 

:فوجد من نفسه عدم القدرة على العدل (فاعتزل ومات بعد أربعين 
وما فقبض بنو أمية على عمرو المقصوص وقالوا له: أنت أفسدته وعلمته. 
لم نودبعي ومات شهيد طح حجري الطارور لجح الأخري لقم 
باسم الحق الإلحي») أي باسم قضاء الله وقدره " الحبر " كما كان يزعم 
بنوا أمية)'. 

ويكتب غيلان الدمشقي إلى اللخليفة الأموي عمر بن عبد العزيز» يدعوه 
ألى المذهب القدري مي ضعنف المذأهب الجبري (هل وحدث ياعمر 
حكيماً يعيب ما يصنع؛ أو يصنع ما يعيب» أو يعذب على ما فضى؛ أو 
يقضي ما يعذب عليه؟! أم هل وجدت رشيداً يدعوا إلى السدى ثم يضل 
عنه؟ !| امهل ولت رعييا يكلف العباد فوق الطاقةء أو يعذبهم على 
الطاعة؟! أم هل وحدت عدلاً يحمل الناس على الظلم والتظالم؟! وهل 


' -د: محمد عمارة : المعتزلة ومشكلة الحرية . ص/"/ . المعطيات السابقة نفسها . 
' - د: حسين مروة : النزعات المادية ف الفلسفة الإسلامية . ص/”/اه -01077 / . المعطيات السابقة 
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وجدت صادقاً يحمل الناس على الكذب والتكاذب بينهم؟! كفى ببيان هذا 
انا والعمى عله عمى) '. 

ويرد الخليفة بقوله: (أعيئ على ما أنا فيه) ' فيستجيب غيلان لطلبه؛ 
مشترطا بيع خزائن الأمويين ورد الحقوق ألى أصحابهاء وينادي أهل دمشق 
لشراء تلك الماع بقوله: (تعالوا إلى مناع اللخونه؛ تعالوا إلى متاع 
الظلمة: تعالوا إلى متاع من خلف الرسول في أمته ' بغير سنته وسيرته)' ثم 
يفول للمتحلقين حوله: (من يعذرني ممن يزعم أن هؤلاء كانوا أئمة هدى؛ 
وهذا متاعهم والناس يموتون من الجوع) '. 

وكانت حياته مليئة يشل تلك المواقف إلى أن قتل مع زميله صالح 
لإلترامهما .مذهب القدرية وتصديهما لظلم الأمويين. 

وعن معبد الجهني» وعطاء بن يسارءيقول المورحونء أنهما أتيا إلى 
الحسن البصري يوما وقالا له:(يا أبا سعيد هؤلاء الملوك يسفكون دماء 
المسلمين» ويأحذون أموالهم.؛ ويقولونء إنما تحري أعمالنا على قدر الله 
تعالى» فقال لهما البصري: كذب أعداء الله) فلما علم عبد الملك بن 
مروانء كتب إليه ليوضح كلامه في القدر. فكتب إليه الحسن البصري:(... 
فكر يا أمير المومدين في قوله تعالى:" فمن شاء منكم أن يتقدم أو 
يتأخحر» كل نفس ,ما كسبت رهينه َ وذلك أن الله تعالى جعل فيهم من 
١‏ - د: عبد الر من بدوي : المعتزلة والأشاعرة . دار العلم للملايين » بيروت » الطبعة الثانية » عام 
إؤلاذ١‏ / ج/1/ ص/١١ ./1١4-‏ 
١‏ - د: حسين مروة : النزعات المادية . ص/١01/1‏ / » المعطيات السابقة نفسها » عن كتاب المنة والأمل 5 
باب ذكر المعتزلة ص/1١/‏ . 
"” - نفس المرجع السابق 
' - نفس المرجع السابق 
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القدرة ما يتقدمون فيها ويتأحرون» وابتلاهم لينظروا كيف يعملونء ليبلوا 
أحبارهم, فلو كان الأمر كما يذهب إليه المخطئون لما كان إليهم أن 
يتقدموا ولا يتأخرواء ولما كان لمتقدم أحر في ما عملء ولا على متأخر لوم 
مضه ساي ليسس منهم ولا إليهم؛ ولكنه من عمل 
ربهم... فتدبر يا أمير المومنين ذلك يفهم) . 

مما سبق للاحظ أن القدريين الأوائل»مثلوا بفكرهم وممارستهم»موقف 
ومصالح العامة) فتصدوا للسلطة السياسية المهيمنة» ودفعوا ا 
إخلاصهم لبادئتهم» في الدفاع عن حسرية الإنسان, لكنهم لم يستطيعوا أن 
يكبانوا فرقة منظمة أو حزباً - بالمعنى الحديث - متماسك البئيان ذا أسس 
وقواعد منظمة» وهذا لا يعود لقصورهم الذاتيم بقدر ما يعود لعوامل 
موضوعيه سائدة آنذاك؛ فالوضع الطبقي اللامتمايز جعل المواقف تكاد أن 
تختلطىوانعكس ذلك على العامة المضطّهّدة عثما جعلها لا تكون طبقة رئيسية 
نقيضة أو تحالفا طبقياً نقيضاء برز هذاني ممارسة القدريين الأوائل 
ورسائلهم» فجهودهم لم توجه ضد طبقة معينه»بقدر ماهىي ضد شخص 
عفرده من هذه الطبقة » »يُنظر في سلوكه ومخالفته للشريعة ومبادىء الحرية 
الإنسانية/وينتقد على ذلك بقصد تعديل سلوكهء ء ثانيا: إن رسائلهم لم توجه 
للعامة المضطهدة من أجل تكوينها كطبقة نقيضة:؛ وإنما كانت موجهة إلى 
المحطىء بالذاتء تتضمن طابع التنبيه والتحذير والنقد. بيئما نلمس نضج 
المسألة - رمه - في رسائل الحسن البصري» فإ “كان تغضيها ويا 
للملوك والأمراء؛ إلا أنها كانت تتعامل مع مفاهيم أكثر ريد وبذلك 
انتقل في مسألة الحرية الإنسانية من المستوى الفكري الحسي إلى المستوى 
الأكثر تحريدا. 


' -د: حسين مروة : النزعات المادية . ص/0070 / . المعطيات السابقة نفسها . 
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وهذا ما تحفق بشكلأوضح على يد - المعتزلة - وبذلك أثمرت جهود 
القدريين الأوائل على يد الحسن البصري ومدرسته الي أنبت فيما بعد ب 
واصل بن عطاء - موسس أول فرقة تدافع عمن الحرية الإنسانية بقواعد 
وأصول فكرية وتنظيمية. وقبل البحث في نظرية الحرية الإنسانية لدى 


الجبريسسة: 


أورد الشهرستاني في الملل والنحل تعريفاً للجبر والمبرية. قال: (الجمير 
هو نفي الفعل حقيقة عن العبد» وإضافته إلى الرب) '. 

0 فرق أها (الحبرية الخالصة» هي لا تثبت للعبد 
فعلاً ولا قدرة على الفعل أصلاً ... وهم أصحاب جهم بن صفوان وهر من 
الحبرية الخالصة)' . 

وتقول الجبرية: (إنه لا فعل لأحد في الحقيقة إلا لله وحدهء وأنه هو 
الفاعل؛ وأن الناس إثما تنسب إليهم أفعالهم على المجاز)". 

ويتابع الشهرستاني فيقول عن بقية فرق الحبرية (والحبرية المتوسطة 
0 للعيك قار ة عير موئرة أصلاً. فإما من أثبت للقدرة الحادئة 
أثرأ ما في الفعل وسمى ذلك كسباء فليس يجبري)" . 


' - الشهرستاني : الملل رالنحل . تحقيق محمد سعيد كيلاني ؛ دار المعرفة ؛ بيروت لبنان ؛ ص/89/ . 
' - الشهرستاني : الملل والتحل » المعطيات السابقة نفسها ص /6م/ 

' - الأشعري : مقالاث الإسلاميين ج ١‏ ص /لا؟ /. 

' - الشهرستاني : الملل والنحل ؛ العطيات السابقة نفسها ص /0م / 


فالحبرية تيار فكري يرى أن لا فاعل إلا الله وحده؛ وينفي الفعل 
الإنساني» وقدرة الإنسان على الفعسل - إلا بمشيئة الله - ويرى أن العقل 
الإنساني عاجز أن يحيط مجريات الحباة» فهي خخير وعدل وإن ظهرت 
تمظهر الشر. لذلك فالإنسان لدى الحبرية كائن مسلوب الإرادة» لا قوة له 
ولا استطاعة؛ يتحرك بالقدرة الإلهية» ويسيطر عليه احبر الإلحي. 

يعتمد اللحبريون في إثبات وجهة نظرهم على عدة براهين؛منها إذا اعتبر 
العبد نحالقا لأفعاله» ترتب على ذلك تحديد القدرة الإلهيه؛ وبالتالي فالعبد 
شريك لله في إيجماد ما في هذا العالم. ولا يمكن أن تشيرك قدرتان بفعل 
واحد. لذلك فالله هو الخالق لأفعال حلقه؛ وبإرادته وحده فليس لقدرة 
العبد تأثير على قدرة الله وما الإنسان إلا محل لما يجريه الله على يدهء فهو 
0 0007 وهو والحماد سواءء؛ ولكنهما يختلفان في الشكل فقط» ف 
إلا عمل لأحد غير الله تعالى» وإنما تتسب الأعمال إلى المخلوقين على المجاز, 
كما يقال زالت الشمس ودارت الرحى)'. 

إلا أن ممثل الحبرية الخالصة - حهم بن صفوان؛ لم يكن متماسكا في 
أسس جبريته» فقد نقضها - دون علم منه - قال: (إن الله لا شيء وما من 
حي زلا لالتنيءةة وان ا (ا تع عليه سنن ولا 270 
شيءع) ' نفهم من ذلك أن جهماً ينفي عن الله أية صفة تع تشبيهه 
بالمحلوقات. لكن المحبرية تؤكد بأن كل شيء يحري بقدر الله - وقدر الله 
قديم أزلي. وهذا يعي بأن قدر الله معلوم له. فالله يعلم ذلك ويحدده 


' - عبد القاهر البغدادي : الفرق بين الفرق » منشورات دار الآفاق الجديدة » بيروت ط 4 عام ١94٠‏ 
ص/94١/‏ 

' - د؛ حسين مروة : النزعات المادية ؛ المعطيات السابقة نفسها ص ٠٠0/‏ / عن كتاب الملطي : التنبيه والرد 
على أهل الأهراء ص/5١-514١1‏ / 


الا 


مسبقاًء أي أن علمه بقدره قديم اله والملم صنا رهد ماجفاء جم عدن 
الله فوقع في التناقض مع ما قاله. ترا يعلم ما 
قدّرء فهذا جهل» وهو محال بحق الآهة... أم أنه عالم بعلم محدث» وهذاما 
يبرز عدة أسثله منها: كيف حدث له العلم؟ أقبل حدوث المقدّر؟ أم بعده؟ 
أم معه؟ وكات لتر رمم ورا أم أنه بذات الحال قبل 
العلم وبعده؟... وكلها أسيلة تشير إلى تناقض جهم في هذه المسألة. 

ويجيب الشهرستاني عن جهم فيقول: (أن جهماً ينبت لله علوماً حادئة 
لا في محلء ولا يجوز أن يعلم الله الشيئ قبل حلقه؛ لأنه لو علم ثم خلق, 
ام د د فهر جهل فإن العلم بأن 

ماح لام ااه وحد, وإن لم يق فقد تغير, والمتغير 

0 1 هذا ال آبشا: 

من الملاحظ أن جهماً أكد العلم الحادث لله مع وقوع الفعل» وهذه هي 
المشكلة الي وقع فيها. فكونه أكد جبرية الإنسان, والإرادة المطلقة لله 
والتقدير القديم) كان عليه إثبات العلم القديم لله. أي قبل حدوث الفعل» 
ليكون متماسكا مع اسس جبريته. لكن قوله بالعلم الحادث مع وقوع الفعل؛ 
جعل أفعال الإنسان غير مقدرة مسبقاء وغير معلومة لله | إلا مع وقوعهاء 
وكونها لم تحدث بعد فلا علم لله بها. إذا فإرادة الأشمان وامعالغير 
محكومة بإرادة الله؛ وهذا يتناقض مع النتائج الي توصل إليها حهم؛ من 
جبرية مطلقة على الإنسان» وإرادة وحرية مطلقة لله. وكان عليه أن ينفى 
الحبر عن الإنسان بدل أن يؤكده. 

مما سبق ١‏ نستطيع القول: أن الحبرية تنطلق من تلازم العلاقة بين قضيتي' 


أساسيتين. 


5 ١ 
/ د: حسين مروة : النزعات المادية » المعطيات السابقة نفسها ص /5. 5لا‎ - 


0“ 


الأولى هي العلاقة بين الإله والخايفة وهي علافة تطابقية - لا بل 
حلولية. أي حلول الإله في الخليفة» ينتج عنها حرية مطلقة للخليفة الإله. أما 
العلاقة الثانية فهي علاقة الخليفة الإله بالعامة وهي علاقة تناقضية؛ أطرافها 
حرية مطلقة للحليفة الإله. وجحبر مطلق للإنسان العامة ينتج عنها حكم 
ملكي مطلق مؤبد. 

لذلك فالحبرية المطلقة هي حبرية العامة وحرية الخليفة الممثل للطبقة 
الإقطاعية العسكرية التجارية آلذاك. أما الجبرية المتوسطة نهي حبرية العامة 
دنيويا ومرجئة الحل والحرية إلى - اليوم الآخرء أي أنها مدل ضرورة فرض 
الواقع الإستسلامي حبائياً للعامة؛ الرافضة داخلياً 0 لأنه رفض مؤوحل. 
والحرية المطلقة للخحليفة الإله» والذي يحاسب - إن أحطا - من قبل الإله 
وليس من قبل العامة والحساب موحل إلى اليوم الآخر. 

هذا استطاعت السلطة الممثلة للاقطاعية العسكرية التجارية؛ وشيجة 
هيمنتهاءأن تستخدم الحبرية أيديولوجية تبرير لديكومة حكمها وتسلطها. 

لكنه نتيجة لاتطور التاريخي ولدمو عوامل التقدم الاجتماعيء النائج عن 
تعاظم مستوى القوى المنتجةءو تخلف مستوى العلاقات الاحتماعية:؛ وبالتالي 
إزدياد حدة الصراع الطبقي بين العامة وممثليها الفكريين» وبين الإقطاعية 
العسكرية التجارية مانس عنها فكزياء م تستطع نفلرية الجبر» الإستمرارية 
كأداة تبرير الحكم السلطة المهيمنة وأداة تعمية للجماهير. لذلك» برز ثيار 
آخر ينعي الحرية الإنسانية علما ويؤكد الحبر حقيقة وظمناء ولكن بأقل 
حدة» وهو تيار الأشعرية. 


الأشضعرية: 


اروف 


أذكرت الأشعرية قول الحبرية الخالصة» خاصة وأنه لا يتناسب مع 
التكليف؛ والثواب والعقاب؛ ولا مع العدل الإلهي؛ وإحساسنا بالقدرة على 
الإختيار بين فعل وآخخر. قالت: (إنا لا نقول أن العبد ليس بقادر, بل نقول 
أنه ليس نخالقا). ' فالإنسان فاعل مختار لأفعاله» ولكن ليس على جهة المنلق 
وإنما على جهة " الكسب ' فالله هو الخالق لأفعال الناس؛ لكن صرف 
الإنسان قدرته إلى الفعل - كسب له. فالمقدر أي الفعل واحد» داحل تحث 
القدرتين الإهية والإنسانية؛ ولكن بحهتين مختلفتين» فهر مقدور لله على جهة 
الخلق» ومقدور للإنسان.على جهة - الكسسب -. (إن الفرق بين الفعل 
الواقع من الله عز وحل؛ والفعل الواقع مناء هو أن الله تعالى أخترعه وجعله 
حسما أو عرضا أو حركة أو سكونا أو معرفة أو إرادة أو كراهية؛ وفعل عر 
وحل» كل ذلك فينا بغير معاناة منه» وفعل تعالى لغير علة؛ وأما نحن فإنما 
كان فعلاً لنا لأنه عز وجل؛ خحلقه فيناء وخحلق إختيارنا له» وأظهره عز وجل 
فينا محمولاً لاكتساب منفعة أو لدفع مضرة» ولم نخترعه نحن) " ويتضح موقف 
الأشاعرة أكثر؛ عندما يضطرون لتبيان معنى القدرة الإنسانية الكاسبة. أهي 
دائمة وقبل الفعل؟ أم مترامنة مع الفعل فقطهء تابعة لإرادة الإله ومشيئته؟ 
كعنى أوضح. أمتلازمة وجحوديا أ بالإنسان؟ أو أنها إفية مفارقة, توضع ف 
الإنسان أثناء الفعل وتسلب منه بعده؛ تبعا لمشيئة الإله وإرادته؟... يجيب 
الأشاعرة على ذلك (إن اللإإستطاعة... شيئان: أحدهما قبل الفعل وهي 
دف كران وارفع الزاع والثاني لايكون إلا مع الفعل» وهي القدرة 
الواردة من الله تعالى.) '. 


' - فخحر الدين الرازي : »؛ اعتقادات فرق المسلمين والمشركين . تحقيق علي سامي الشار . ط القاهرة عام 
١54‏ ص/8"/. 

' - ابن حزم : الفصل في الملل والأهواء والنحل ج7 ص/ه8/. 

1 - ابن حزم : الفصل ف الملل والأهواء والنحل . ج" المعطيات السابقة نفسها ص/:7/. 
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بهذا عاد الأشاعرة إلى حقيقتهم جبريين بعد طول جدال وتظاهر بالبين 
بينية؛ فالقدرة الإنسانية إنما هي في حقيقتها قدرة إهية؛ يبمنحها الله الإنسان 
ساعة يشاء إقامة الفعل على يديه؛ وقوهم: " لايكون إلا مع الفعل " فالمعية 
تعيى عدم التلازم الضروري وجودياً بين الإنسان وقدرته. وهذا إلغاء للقدرة 
الإنسالية. فهي ليست منه أو فيه وإما مفارقة له ومعه ساعة يشاء الله. 
فالإإنسان لدى الأشاعرة مسلوب الإرادة والقدرة دالماً» ذلك لأن قدرته 
تابعة لمشيئة الإله. فالإنسان بهذا حر بحازاء بحيرٌ حقيقة, لأن قدرته على جهة 
المحاز لا الحقيقة. وكذاانا انروا يه ارا أن (أفعال العساد واقعة بقدر الله 
تعاللى وحده وليس لقدرتهم - أي الناس.ع.ع - تأثير فيهاء بل الله سبحانه 
أحرى العادة بأنه لايوجد في العبد قدرة وأختيارً» فإذا لم يكن هناك مانعاً 
ل ل 0 
وإحداثاً ومكسوباً للعبد؛ والمراد بكسبه إياة مقارئتة. بقدرتة وإرافاسد من غتير 
أن يكون هناك كنه تأثيرً ومدخلاً في وجوده سرى كونه معلا له) .١‏ 

وها جاء قزل اززن ركه قالكستي الأشهز يتطابقا الحقيفة ررانا 
الأشعرية فإنهم راموا أن يأتوا بقول وسط بينالقولين فقالوا إن للإنسان 
كه در ان الكسعيت به والكسب مخلوقان لله تعالى» وهذا لامعنى له؛ فإذا 
كان الإكتساب والمكتسب مخلوقين لله سبحانه فالعبد ولا بد مجبور على 
اكتسابه.) " 

على الرغم ما سبق» فقد مثل هذا التيار»العديد من المفكرين أمثا 
الباقلاني سنة 4٠7/‏ ه/ ٠١١+‏ م/» والأسفراييي سنة /4١؛‏ ه/ ١١١‏ 
م/ والجويئ سنة / 408 ه - ه84١٠‏ م/؛ ونال الغزالي /ه.ه هل 


' - محمود عمر الزمخشري : كشاف اصطلاحات الفنون . ط القاهرة عام /171 ه ص/7*4١/‏ 
- ابن رشد : فلسفة ابن رشد وتحوي كتابين فصل المقال ومداهج الأدلة » طباعة وتصحيح المكتبة المحمردية 
ط؟ عام ه9١‏ ص/5؟١/.‏ 


١مء‏ من بينهم لقب الإمام ثمولاً وعمقاً فكرياء فهو لم ينكر القدرة 
الإنسانية وتلازمها الضروري للفعل فحسب وإما العلاقات السببية بون 
الموجودات الطبيعية أيضا يقول :(الإقنزان بيئما يعتقد في العادة سببا وما يعتقد 
نيا ليس صتروريا غندناء يل كل فين ادن ند اذاك وو لؤدذاك هذا 
وإثبات أحدهما متضمن لإثبات الآخمرء ولا نفيه متضمن لنفي الآخحرء 
فليس من ضرورة وجود أحدهما وجود الآحرء ولا من ضرورة عدم 
أحدهما عدم الآخخر» مثل الري والشربء والشبع والأكل... وإن إقترانها لما 
وين تدر الله سهان خلتهيتا على النساوقه لا لكونه ضروريا فق 
نفسه غير قابل للفرق» بل في المقدورء : لاق الشبع دون الا كن ريعاى اوت 
دون جر الرقبة» وإدامة الحياة مع حز الرقبة.) '. 

الكلام واضح حتى أن الغزالي أعفانا التعليق عليه. 

لكن الغزالي» وإن رفض الفعالية الإنسانية» والطبيعية أيضاًء إلا أنه لم 
يدكرها بشكل مطلق؛ وإإما الحقها بفاعل واحد حر مختار - دون غيره - 
يفعل ما يشاء؛ ولا يسألٌ عما يفعل» وهو الإله» لكن إله الغزالي هذاء يفعل 
بلا ضابط ولا قانونية» فالضروري والممكن والجائز وا مال | لديهٍ سواءء 
فهو حبار في ملكه. ولدترك الغزالي عداثنا نفدم التي مثالا والحسيدا وهنو 
الإحدراق في القطن» مثلاً مع ملاقاة النار» فإنا محيز وقوع الملاقاة بينهما 
دون الإحتراق» ويجوز حدوث إنقلاب القطن رمادا محترقا دون ملاقاة 
النار... بل نقول: فاعل الإحتراق يخلق السواد في القطن والتفريق في أجزائه 
وحعله حراقاً ورمادا هو الله تعالى؛ إما بواسطة الملائكة أو بغير واسطة؛ فأما 
النار فهي جماد لافعل لما.) " 


' - الغزالي : تهافت الفلاسفة » ص/5" / ط القاهرة عام .19 . 
' - الغزالي : تهافت الفلاسفة » ص/15/ المعطيات السابقة نفسها. 


كلا 


بهذا وضع الغزالي النتيجة النهائية - الأولية للفكر الجبري ف تصوره 
للانسان» مسلوب الإرادة والفاعلية» قاصر العقل» وما عليه إلا التسليم لقدر 
الإله - الإله على الأرض. 

بذلك نختم كلامنا عن الرؤيةالحقيقية للمؤمن - الإنسان العامة - من 
وجهة نظر فرق الحبرية وإمامهاء واليّ مثلت وجهة نظر سلطة الطبقة 
الإقطاعية العسكرية التجارية في معظم الأحيان» وهي ذات النظرة لمسألة 

هذا ما أرادوه لعامتهم؛ وعملوا من أحل تحقيقه وتكريسهءولكن هل 
حققوا ذلك؟ وما دور التيار النقيض؟. وقد تمثل في المعتزلة المنافحين عن 
الحرية الإنسانية» حتى كانوا الورثة الحقيقيين للقدريين الأوائل؛ والأسلاف 
الثقاة لمن حجحاء بعدهم») ومنهم ابن رشد. 

المعتزلة يوطدون دعائم الحرية الإنسانية: 

5 م 

إن الببحث ف البناء الفكري للمعتزلة» يلزمنا الإهتمام .كقولاتهم الدالة 
على رؤيتهم للحرية الإنسانية» أي المقولات الخاصة بالقدرة والفعالية 
الإنسانية» ومسؤولية الإنسان عن أفعاله وعلاقة ذلك بالإله وامشتمع. 

اتفق المعتزلة (أن أفعال العباد من تصرفهم... حادثة من جهتهم) '. 

وإن الإنسان (محدث وفاعل) '. على جهة الحقيقة لا المحاز» فإن سن 
قال:(إن الله سبحانه» خالقها ومحدثهاء فقد عظم حطوة) '. 


' - القاضي عبد الحبار : المغن في أبواب التوحيد والعدل ج8 » ص/75١/.‏ 
' - القاضي عبد الحبار : المغي في أبواب التوحيد والعدل ج84 » ص/ ./١55‏ 
" - القاضي عبد الحبار : المغن في أبواب التوحيد والعدل ج8 ؛ ص/١/.‏ 


/ا/ا 


لذلك: (العبد قادر حالق لأفعاله» بخيرها وشرهاء» مستحق على ما 
يفعله ثوايا وعقابا فى الداز الآخرة؛ وآلرت تغساى متره أدايضات إليه سد" 
وظلجٌ؛ وفعل هو كفر ومعصية؛ لأنه لو خلق الظلم كان ظالاً) '. 

17 م تثبت المعتزلة للإنسان فعلاً فحسب» ونا أثبتوا قدرته على خلق 
الأفعال المتضادة» خيراً أو شرا وعنها تلزم مسألة الشواب والعقابه المترتبة 
على كون الإنسان حرا مختارا لفعلهموإذا لم يكن ذلك كذلكءكان الشواب 
باطلاء «العقانية ظلماء وكلاهما الباطل والظلم شرء والله عادلٌ لايفعل 
الشر؛ إذا كان القدر خيره وشره من الإنسان - ذلك لأن الظلم والجور 
صفتان ذاتيتان في الفعل والفاعلء لابمكن أن توصف بهما الذات الإلهية 
لسببين: 

- إن الذات الإلهية عادلة» ولا يمكن لا أن تتناقض مع ذاتهاء إذاً فهي 
ليست ظالمة (إن الباري تعالى حكيم عادل؛ لايجوز أن يضاف إليه شر ولا 
ظلم) '. 

إن الذات الإلهية منزهة عن الصفات " وصفاتها هى ذاتها " 
وكونها عادلة يعي أنها ليست ظلمة أو شريرة ولا تفعل الشر(إنه لو وف 
طفلٌ على شفير جهنم؛ لم يكن الله قادر على إلقائة فيهاء وقدر الطفل على 
إلقاء نفسه فيها) ' 

وبلدأ بعضهم في معابحة مسألة: إن الله لايفعل الشر» إلى فكرة - العدل 
الإهمي - واللطف - والحكمة الإلحية والأصلح - ذلك ليتجنبوا مسألة تحديد 
القدرة الإلهية على الفعل. 
' - الشهرستاني : الملل والدحل » تحقيق كيلاني » مطبعة دار المعرفة » بيروت ص/45/. 


' - الشهرستاني : الملل والنحل ؛ المعطيات السابقة نفسها ص/47/. 
' - عبد القاهر البغدادي : الفرق بين الفرق » ص/57١/‏ المعطيات السابقة نفسها, 


784 


لكنهم أجمعوا بأن الله لايفعل الظلم أو الشر بشكل عام وإن تعددت 
التفسيرات وخرجوا بنتيجة مؤداها (محال أن يكون مقدور واحد.لقادرين) ' 

إذا فالإنسان هو الفاعل للخير أو الشرء وهو المسؤول عن فعله دون 
سواه وعلى ذلك يكون الثواب والعقاب» كحكم إهي على أفعال الناس - 
كافة الناس - الي اختاروها بروية وتصميم. 

بعد أن أثبتوا للإنسان فعلاء خيراً كان أم شراء على جهة الإخثيار, 
انطلقوا لمعالحة قضية أساسية هى: ماهية القدرة الإنسانية وعلاقتها بالوجود 
الإنساني (إن القدرة متقدمة وريه وعند امحبرة أنها مقارنة له. ولعلهم 
بنوا ذلك على أن الحدنا:. امور أن يكرن عيدنا لتصرفاته؛ وأنهم لما أثبتوا 
الله 6 51 قالوا: إن قدرنه متقدمة لمقدورها غير مقارنة 

.. - ونحن نقول - إن القدرة صالحة للضدينء؛ ولو كانت مقارنة لهما 
0 بوجودها وجود اماؤ افيه ب الكار وقد كلف الإيمان. أن 
يكن أكإئرا توينا دلعة والعدة وؤللك عال م 

وجماع القول أن المعتزلة أجمعت أن (الإستطاعة قبل الفعل) " 

ا ل ونفوا 
(رأي المجبرة أنها مقارنة لمم ' . وأثبتوا أن القدرة الإنسانية أهم ميزات 
الإنسان» كونه فاعلاً مختارا لفعله) حتى وار هجر الانسان من الثيام بعض 
الأفعال»لأسباب موضوعية أو ذائية»فكون الإنسان فاعلاً يعي أنه عادر وأنه 
قادر لايوحب أنه فاعل» فالقدرة الإنسانية متلازمة وحوديا بالوجود 


- أبو الحسن الأشعري ؛ المقالات ج١‏ » ص/65ه/. 
- أبو الحسن الأشعري : شرح الأصول الخمسة ؛ص/ 595/. 
' - الشهرستاني : الملل والنحل ج١‏ ص/5ه/ المعطيات السابقة نفسها. 
' - عبد الرحمن بدوي : مذاهب الإسلاميين ج١‏ » ص/178/ مطبعة دار العلم للملايين. 
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الإنساني» أن فعل أو لم يفعل (إن القادر منا قد يعجزء لأسباب عارضة؛ 
ولأسباب تعلق بالفعل ذاته عن إيجاد الفعل؛ وإن هذا العجز لايغير من 
وصفه بالقدرة والإستطاعة) '. 

وأعطوا القدرة العقلية أهمية خخاصة؛ يقول الأشعري في تعريفهم للعقل 
(أنه القوة الي في الإنسان تمكنه من إكتساب العلوم)". والإنسان يعرف الله 
وحوداً كما يقول العلاف (المعارف ضربان: أحدهما باضطرار وهو معرفة 
الله عز وجل» ومعرفة الدليل الداعي إلى معرفته. وما بعدها من العلوم الواقعة 
عن الحواس أو القياس فهو علم اختيار واكتساب).' 

ويؤكد الشهرستاني أن المعتزلة:(اتفقوا على أن أصول المعرفة» وشكر 
النعمة واحب قبل ورود السمع. والحسن والقبح يجب معرفتهما بالعقل) ' 

لهذا فالمعتزلة أثيتوا للإنسان قدرة على معرفة الحقائق النظرية وممارستها - 
بوحود الرسلءأو عدم وجودهم - (فالمعرفة من العارف» دعي ع ١ه‏ 
عند استعماله لفكره؛ واستخراجه ما أمر باستحراجه من التمييز بعقله... ولو 
كان البصر من الله لكان الله المدحل له فيه؛ الناظر الباصرء دون الإنسان 
إليه) ”. وتحديدا للمسؤولية الإنسانية» عمّقَ المعتزلة البحث بالفعل الإنساني» 
وصنفوه إلى: فعل مباشر والإنسان مسؤول عنه لأنه سبب إيجاده؛ وفعل 
متولد أو غير مباشر» أو أفعال قلوب وهي الأفعال الإرادية؛ وأفعال جوارح 


- القاضي عبد الحبار : المغ ج؛ ؛ ص/١581/.‏ 
- الأشعري : المقالات » ج؟ ص/١18/,‏ 
* - البغدادي : الفرق بين الفرق » / ./١١١‏ 
' - الشهرستاني : الملل والتحل » ج١‏ ص/د4/. 
- القاضي عبد الحبار : المغي » ج؟ ص/5١7/.‏ 


وهي الأفعال الخارجة عن الإرادة» " وبهذا تمايزوا في تحديد المسؤولية؛ 
فبعضهم أكدهاء وبعضهم اشتزط معرفة الفاعل نتائج فعله " 

(إنه لابمتنع عندنا أن يستحق الفعل المتولد الذم أو المدح؛ والعقاب أو 
الثواب لأنه كالمباشر عندنا في هذا الوجه؛ إذا فعله وهو عالم بحاله ومتمكن 
من العلم بذلك) '. 

وهذا قادهم للبحث في السببية الطبيعية - يمستوى معين - وعلاقة 
ذلك بالمسؤولية الإنسانية والحرية الإنسانية. 

وعلى الرغم مسن أهمية ما قدمه المعتزلة في معالحتهم لمفهوم الحرية 
الإنسانية» فإنه لابد من الوقوف عند محطات هامة؛ وخاصة ما تم الإعتماد 
عليه وتحاوزه من قبل ابن رشد. 

تمحورت كافة المسائل ال بحثها المعتزلة حول مسألة أساسية؛ وهي 
الحرية الإنسانية بوجهها الإجتماعي السياسي؛ أي انهم أعطوا الأولوية في 
أبحائهم للحرية الإنسانية لجانب واحدء وبحئت بقية المسائل بالعلاقة مع 
المسألة الأم هذه؛ كعلاقة ثانوية وبما تخدم المسألة الأولى» حتى ليمكننا القول: 
إن مسألة الحرية الإنسانية بوجهها الإجتماعي - السياسي لدى المعترلة كان 

البوتقة الي انصهرت فيها بقية المسائل التي عالجوهاء ليس هذا فحسب 
وإنما اعتبروا الواقع الطبيعي والاجتماعي - بوجوده الموضوعي وعلائقه 
السببية ذا وجحود ثانوي بالعلاقة مع الذات الإنسانية الحرة» يقول الدكتور 
طيب (إن المعتزلة في طرحهم مسألة الفعل الإنساني المحرءعلى هذا النحو 
الإنسانيءقد أثاروا جانبا أساسيا ثوريا من جانب قضية الحرية: الإنسان مخيره 
وشره» بحبه وحقده؛ بعدالته واضطهاده؛ هو المسؤول عن نفسه. إنه هو جذر 


' - القاضي عبد الحبار المغي : ج؟ ص/ 517/. 


لله 


المشكلة وهو الموهل لحلها. إن هذا الموقف الإنساني قد تكون في أحشاء 
التقدم الاحتماعي والاقتصادي والعلمي والسياسي آنذاك) ' 

وهذا يتناسب مع قوهم بقدرة الذات الإنسانية ليس على التحول فقط 
وإنما على الخلق؛ لق الجواهر والأعراض» ويتناسب أيضا مع فهمهم للعلاقة 
الله - العالم - الإنسان؛ فبالنسبة للجانب الأول من هذه العلاقة الله - 
العالم» أقروا أولوية الله وثانوية العالم وحدوثه. أما بالنسبة للجانب اللآأخر 
وهو الله - الإنسان» فقد رأوا محدودية قدرة الإله» فهو يفعل العدل والخير 
فقط بينما القدرة الإنسانية فبإمكانها فعل أحد الفعلين المتقابلين» أي الخير 
أو القن ومنه بحثتا العلاقة: الإنسان - العالم - الطبيعي والاجحتماعي - ومن 
منطلق قدرة الإنسان اللا محدودة على الفعل» أي من أولوية الإنسان وفعله 
وقدراته؛ وثانوية الوجود الطبيعي والاحتماعي وهنا يصح كلام محمد 
عمارة:(إذا كان ذلك قد حعل تناوهم لأثر الظروف الموضوعية القائمة 
حارج الذات الإنسانية عدي حرية هذه الذات واختيارها غير واضح 3 
مباحثهم بالدرجة الكافية أحياناء مما يوحي بأنهم قد بالغوا , بعض الشيء في 
اسارر عي عرس سيار إزاء القوانين الي تحكم الكون 
وتتحكم بالوحود) '. 

لذلك حرجوا بنتيجة مفادها: الإإنسان فاعل حرء يفعل الإرادة والمراد» 
ويخلق الوجود الاحتماعي» أي أنه فاعل رغم عن الظلروف الموضوعيةءوإن 
كانت متضادة مع إرادته» (إن د والمراد» وسائر ما يحمل في 
حوارحه من الأكوان والإعتمادات وغيرها) '. 


| - د: طيب تيزيي : مشروع رؤية حديدة ؛ مطبعة دار دمشق ص/118/. 
١‏ - د: محمد عمارة : المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسانية ص/ ١‏ 80/ المعطيات السابقة نفسها 
- القاضي عبد الحبار: الغ في أبواب التوحيد والعدل » ج4 ص/ ١١‏ / » المعطيات السابقة نفسها . 


4, 


وحتنى من تكلم - من المتأخرين منهم - في الأسباب الموضوعية 
للموجودات» وكاد الوصول إلى نتائج عملية مرموقه؛ أمثال الماحظ وعبد 
القادر الحبار والنظام» ولكنهم عادوا وأكدوا أولوية الفعل الإنساني وثانوية 
الوجود الطبيعي والاحتماعي) واعتباره موضوعا لفعالية الذات الإنسانية؛ 
يقول الماحظ في معرض رده على أصحاب الطبائع - وكان قد وصف بأنه 
منهم - (فإن زعمتم أن كل واحدٍ من هؤلاء؛ إنما هو رهن بأسبابه» وأسير 
ني أيدتي عللو» عذزتم جميع الاهام وجميع المفضرين وجميع الفاسقين الظالين) , 

هنا يرز يوضوح اعتبارهم الوجحود الطبيعي الاجتماعي موجوداً سابيا 
وثانويا ويبررُ عدم اهتمامهم بالوجود - الطبيعي والاحتماعي - وال كيز 
على الجانب السياسي من المسألة» وهذا يعود لأولوية الذات الإنسانية؛ 
وثانوية الوجود عندهم؛ تلك المسألة الي أولاها ابن رشد المانب الأساسي 
المستحق؛ فجاء فهمه للحرية الإنسانية متناسبا مع نتائج العلوم الطبيعية 
والإنسانية لتلك المرحلة في أفقها الاجتماعي والتاريخي؛ وبرز تقييم محمد 
عماره لمفهوم ابن رشد للحرية الانسانية تفييما غير دقيق عندما قال: (ونحن 
نعتقد أن هذا الثقل الذي أعطاه ابن رشد للظروف الموضوعية هو الذي جعله 
يرى نطاق الحرية الإنسانية أقل مما رآه المعتزلة... فلقد رأى في الفشروف 
المدضوعية ترود دين غرياا امن رسع زوق كاعري 
وقدر هذه اللروف أكثر من تقدير المعتزلة لها.) " : 

حقيقة نقول مع محمد عمارة بأن ابن رشد قدر الظروف الموضوعية أكثر 
من تقدير المعتزلة لمهاء ولكن هذا ليس نقطة ضعف كما رآها محمد عمارة) 
ولكنها مركز القوة والصحة في فلسفة ابن رشد وفهمه للحرية الإنسائية) 


١ 


- المماحظ : الحيوان ج١1‏ ص/١١؟‏ - 705 /. 
' - محمد عمارة : المعتزلة ومشكلة الحرية » ص/*.١‏ / المعطيات السابقة نفسها . 


لذن 


فبذلك تحاوز نقطة ضعف المعتزلة وقصور فلسفتهم. إن عملية قفز المعتزلة 
فوق الوجحود الطبيعي والاحتماعي واعتبارهما ثانويان» والتمحور حول 
الذات الإنسانية جاء ثمرة لمفهومهم حول العالم؛ فالعالم محدث من العدم؛ 
وكلاهما العدم والعالم مخلوقان لله. 

يقول الدكتور طيب تبزيئ: (إن النظام الفكري المعتزلي محاط بغلاف 
تأملي) '. 

وهذا أداهم لاعتبار الموحوه - الطبيعى والإجتصاعي - ثانويا بالنسبة 
للاله» ولاعتبار الوجود والإله ثانويان بالنسبة لفعالية الذات الإنسانية؛ 
فخرحوا بنتيجة مؤداها: أنا فاعل - أنا حر دون شروط. 

لقد انصهرت كافة المفاهيم ضمن مفهوم الذات الإنسانية» وانصهر 
الوجود كله في وجود الذات الإنسانية. وأحعذت مقولتهم الشكل التالي: 
الذات الإنسانية الفاعلة متضمنة ذات الوجود وذات الإله. 

إن أقل ما نقوله عن هذه النتيجة»هي أنها أذت جانباً واحداً من العلاقة 
- الوجود - الإنسان - جانب الذات الإنسانية» متضمنئه فيه جانب الوجود» 
ولم تدرك مول العلاقة الحدلية بينهما: الذات المنفعلة الفاعلة والوجود الفاعل 
المنفعل؛ أولوية الوحود وثانوية الذات في تلك العلاقة. 

لهذا كانت فلسفتهم فلسفة ذائية الحريه الإنبائيةة فالإنسان - لديهم 
فاعل حر يفعل ما يشاء وما الوجود إلا موضوعا قابلا لفعله» وهذا ليس إلا 
رد فعل على رؤية الجبرية بشتى فرقهاء الي أكدت الجانب الآخر للمسألة - 
لكنه ليس جانب الوجود الموضوعيء وإنما ألحقت الذات الإنسانية والوحود 
الموضوعي بذات مفارقة للطبيعة» فاعلة حرة دون سواها. 


' - د: طيب تيزيئ : مشروع رؤية جديدة ص/171/ المعطيات السابقة نفسها . 


5م 


لهذا فإن كانت الحبرية قد اعتيرت الإنسان منفعلاً لا فاعلاء فإن المعترلة 
اعتبرته فاعلاً لا منفعلاً. 

وإن انطلقت اللعبرية من ذات الإله الفاعل لحر بإطلاق» وما العالم 
والإنسان سوى مخلوقين محدثين من العدم المطلق؛ فإن المعتزلة انطلقت من 
الذات الإنسانية الفاعلة وما العالم إلا مخلوق لإرادة الإنسان وفعاليته. 
وبالتاللي فاللحبرية عبرت عن عبودية الإنسان وحضوعه هذا هر قضاء الله 
وقدره بالنسبة إليهاء والمعتزلة عبرت عن حرية مطلقة للإنسان» فاقدة 
لموضوعهاء حرية إرادية ذاتية» ذلك أنهم م يدركوا العلاقة الجدلية بين الذات 
الإنسانية والوجحود؛ فبدل أن يموضعوا الذات 0 ويذيدوا الموضوع تاليا 
اعتمدوا جانباً واحمداً وهو تذبييت الموضوع أولا وآمراء وما الموضوع 
الأساسي من بين المواضيع إلا سلطة الطبفة الإقطاعية التحارية العسكرية 
الحاكمة؛ فلقد تم ركزوا في أبحائهم حول الحائب السياسي مسن الموضوع ولم 
ينظروا إلى الإنسان كمقولة وحودية - احتماعية - معرفية تاريخية شاملة 
وإنما نظروا إليه من جائبه الاجتماعي السياسي» أي الاحتماعي الفاقد 
لشروطه الموضوعية؛ فكانت أبحاثهم إرادية في معظمها فاقدة للرؤية العلمية 
الشاملة» وجاءت أقيستهم جدلية حطابية - كما وصفها ابن رشد - دون 
مستوى البراهين العقلية. 

أخيراً نقول: إذا كنا قد تناولنا الحوانب الي أغفلها المعترلة وتم تحاوزها 
- بحدود معينة - فيما بعد من قبل ابن رشد» فإن هذا لايبعدنا عن القول: 
بإن مستوى طرحهم لمسألة الحرية الإنسانية جاء متناسباً مع مستوى تطور 
قوى الإنتاج ضمن البنية الاجتماعية - الإقتصادية آنذاك؛ فلقد جسدوا 
تطلعات القوى الطبقية الصاعدة تاريخياً آنذاك ررؤيتها للعلاقات السائدة 
والعلاقات الرأسمالية الحرة الناشئة» وجاء ذلك متناسباً مع مستوى التطور 


العلمي وعوامل التقدم الاجتماعي في ذاك الوقت. وإن وضعوا في مكانهم 
التاريخي» فإنهم على الرغم من عدم إدراكهم العلاقة الحدلية بين الذات 
الإنسانية والوجود؛فإنهم قادة أفذاذ مثلوا ارا -شكريا دي دافعوا عن حرية 
الإنسان العامة في وحه الإنسان السلطة الإقطاعية العسكرية التجارية؛ 
وطرحوا أفكارهم بكل جرأة» وكانوا السلف الصالح - فكراً ومارسة - 
لاسن رشدء؛ والوريث الشرعي للقدريين الأوائل» انصهرت في بوتقتهم 
واغتنت كافة الروافد الفكرية للقائلين بالحرية الإنسانية, 

وها القول: (أن الوجهة اللاحدلية العامة لأراء المعترلة في " الحرية 
الإنسانية " لاتدعر إطلاقا إلى الإقلال من فيمتهاء ؛ بل إن هذه الأراء - 
لور :الوط في إطارها الساريخي - مارست دوراً عملاقاً في طرح قضية 
الإنسان من وحهة نظر هرطقية مادية) '. 


ثما سبق نوجز البحث لنقدم صورة مبسطة عن التطور التاريخي لمفهوم 
الحرية الإنسانية في الفكر العربي الإسلامي قبيل ابن رشد. 

إن التيار الفكري العقلاني الذي طرح مسألة الإختيار ونادى بالحرية 
الإنسانية» قد جحاء متلازماً مع مبادىء الإتحاه الدبموقراطي في الإسلام» هذا 
الإتجاه الذي طرح. فكرة العدالة والمساواة وضرورة الإصلاح الاحتماعي) 
كون الانسان قادراً على التغيير الإصلاحي في المجتمع» وكان ذلك تعبيرا عن 
طموحات العامة - المسلمة وغيرها - وتطلعها إلى حياة أفضل» وتعبيرا غكدن 
ضرورة التقدم الاجتماعي من خلال العوامل الناشئة في البنية الاجتماعية 
الإقتصادية. 


لتيب ب سسب امات 
١‏ - د: طمب تيزيني : مشروع رؤية حديدة . ص/19١1/‏ . المعطيات السابقة نفسها. 


لله 


لمذا فقد حاء هذا التيار الفكري,تيارا لقادايا إنسائيا يحرض الإنسان - 
العامة - على الفعل» مؤكدا قدرته على التغيير ومسؤوليته عن أفعاله؛ وجاء 
بذاك الوقلت انتيضا للفكن الخبرى > الشبريزي الذي حازل سلتةالالستان 
قدرته على الفعل» وربط مصيره وحيائه بقدرة حارقة مفارقة للطبيعة» تمثلت 
دنيوياً قي الطبقة الإقطاعية العسكرية - التجارية» وسلطتها الحاكمة. 


لم يكن فكر الاحتيار والحرية الإنسانية وليدٍ استجابة القدريين والمعترلة 
لوضعيتهم الإحتماعية فحسبء وإثما كان امتدادا للفكر التقدمي بشكل عام 
ضمن خحط التواصل الفكريءفي صراعه مع الفكر السبري التبريري اللا 
عقلاني؛ الذي ساد قبل الإسلام. . ومع بداية الحركة الإسلامية برز فكر 
التحرر هذا 22 للوضعية الحديلاة هرا عن تطلعات العامة»وأداة تغيسير 
لها حتى أيام الخليفة الثالث - عثمان - حيث تغيرت العلاقات الاجتماعية 
- الإقطاعية والساسية معبرة عن سيطرة العلاقات الإقطاعية بوجهها 
العسكري - التجاري وسيادة الفكر الحبري - التبريري في صراعه مع التيار 
الفكري العقلاني» وتعمقت جدور الحبرية من خلال التربة المناسبة لهاء 
فالنظام العسكري الإقطاعي التجاري قد وطد أركانه - في العهد الأموي - 
وسيطرت العلاقات الإقطاعية»ونشط الفكر الحبري في محاربته الفكر العقلاني 
الح مبررا ومكرسا العلاقات الإقطاعية. وبرز القدريون الأوائل يمنلون 
تطلعات العامة» منافحين بفكرهم وممارستهم عن الحرية الإنسانية» معتمدين 
على الشريعة والعامة في مكافحة الفكر الجسبري التسليمي» وممثايه من 
الإقطاعية وسلطتهاء وتبلور الصراع عن مبادىء أساسية أجمع عليها - أهل 
العدل والتوحيد - تعبر عن خطوة جديدة للفكر الحر» وتبرز أسس وشروط 

تحقيق الحرية الإنسانية» فالإنسان قادر فاعل ومسؤول عن فعله.) ومسؤوليته 
ل ل ل أعطوا مفهوم الحرية 
1 جديدا اسيك عكاذيا أعمق» فظهر الفكر الفلسفي ثمرة لجهردهم 


/ام/ 


الكلامية المعمقه؛ ليتشاول بحث المسألة الأساسية للإنسانية وهصي مسألة 
وحودها الفاعل وتحقيق ذاتهاء إنها الحرية الإنسانية. وكان فيلسوفنا ابن رشد 
من أبرز المفكرين الفلاسفة الذين تناولوا هذه المسألة فيما بعد. 

بعدما قدمناه» آن لنا أن ند حل عالم ابن رشد لنعطي صورة عن 
فلسفته؛ وعوامل تكونها وبالتالي فهمه للحرية الإنسانية وشروط وكيفية 
تحقيقهاء وبناء مجتمع الإنسانية الحرة. 
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الفصل الثالث 


مفهوم القضاء والقدر 
لدى ابن رشد 


وعوامل تكون فلسفته 


مفهوم القضاء والقدر لد3 ابن رشد 


إذا كان ابن رشد أخر الفلاسفة العرب المسلمين» فقد كان الذروة في 
هرم هذه الفلسفة؛ ذلك أنه استوعب النزاث الكلامي والفلسفي السالف» 
واسترشد بالفلسفة اليونالية عامة والمادية منها خاصة» واستخدم ذلك ليجسد 
حرية الإنسان - إنسان العامة -» خاصة وأنه .كان المعبر عن تطلعاتث 
وأهداف نواة الطبقة البرجوازية الصاعدة تاريخياء والمحسدة للعلاقات الرأسمالية 
الناشئة والمتضمنة - آنذاك - لتطلعات وأهداف جماهير العامة؛ في وجه جمود 
العلاقات الإقطاعية» و تحجر أفكار أصحابها ومثليها. 

هذا لم يأت طرحه لمسألة الحرية الإنسائية ترفا فكرياء وإنما تسج عن 
مستلزمات ومتطلبات التقدم الاحتماعي والفكري لتلك المرحلة. فعلى الرغم 
من صعوبة وأهمية وشمول هذه المسألة» وحد لزاما عايه معالحتهاء ووضع 
مبادىء وأسس هامة فيها. ذقد لك معونها مل كنبا ارال 

مسألة سياسية تتعلق مباشرة بإنسان العامة وعلاقته بإنسان السلطة» 
وكونها ثانيا مسألة دينية تبحث في علاقة الإنسان بالإله» والخطأ فيها يودي 
إلى الإتهام بالكفر والزندقة؛ ومقياس الخطأ هو مصالح السلطة الثيوقراطية - 
في أكثر الأحيان - وقناعة ورأى ممثليها من فقهاء؛ وعامة بحهّلة. وكونها 
ثالثا الشغل الشاغل والهدف الأسمى لأية فلسفة ْ كل زمان ومكان» خاصة 
وأن الدعوة الإسلامية تعرضت لماء وبحثت فيها كافة الفرق؛ واعتبرتها المسألة 
الأولى من بين المسائل ال تعرضت لها الشريعة الإسلامية, 


من 


فولاعاي ربمن كن نارق على ار اين زرا أبن ره ايج 
وصعوبة هذه المسألة (وهذه المسألة من أعرص المسائل الشرعية) . 

فقد جعلها الغاية القصوى لفلسفته. هذا لم تكن حججه إهاماًء وإنما 
اعتمد القرآن والسنة الموطنة مهوي وخرج بنتيجة مؤداها: إن هذه الآيات 
والأحاديث تؤكد حرية الإنسان واحتياره لأفعاله وقدرته على الفعل» 
ومسؤوليته عما فعل ومارس من اختيار» أما بعض الآيات والأحاديث اليّ 
تنفي عن الإنسان الحرية وتؤكد جبريته؛ فهذا ليس إلا ظاهرياًء ولو أعملنا 
العقل في اكتشاف المعنى الحقيقي لوجدناه يؤوكد حرية الإنسان واختياره» 
لذلك يحب عدم الوقوف عند ظاهر المعاني وما كان من هذا القبيل يجب 
0 (وإن كانت الشريعة نطقت به؛ فلا 
يخلوا ظاهر النطق أن يكون موافقاً لما أدى إليه البرهان فيه؛ أو مخالفاً» فإن 
كان موافقاً فلا قول هنالك؛ وإن كان مخالفاً طلب هنالك تأويله) ' 

ثم يعمم هذه النتيجة بقوله:(إن كان كل ما أدى إليه البرهان» وخالفه 
ظاهر الشرع؛ إن ذلك الظاهر يقبل التأويل) ' 

ونظراً لوجود الآيات المختلفة المعاني - ظاهرياً - (افتزق المسلمون في 
هذا المعنى إلى فرقتين: 1 

فرقة اعتقدت أن اكتساب الإنسان هو سبب المعصية والحسنة؛ وإنه 
لمكان هذا ترتب العقاب والثواب وهم المعتزلة) * 


- ابن رشد : الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة » ص/4١/‏ » من كتاب فلسفة ابن رشد المكتبة 
المحمودية عام .1١4155‏ 

- ابن رشد : فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من اتصال » ص/7/ المعطيات السابقة نفسها . 
' - ابن رشد : فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من اتصال » ص/ ”"/ المعطيات السابقة نفسها . 

- ابن رشد :مناهج الأدلة ص/ ١5‏ / اللمعطيات السابقة نفسها . 
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وفرقة أحرى اعتقدت نقيض هذاء وهو أن الإنسان بمحبور على أفعاله 
5 1 
ومقهور وهم الحبرية. 

وأما الأشعرية فإنهم راموا أن يأتوا بقول وسط بين القولين فقالوا: إن 
للإنسان كسبا وأن المكتسب به والمكتسب عخلوقان لله تعالى» وهذا لا معسى 
له؛ فإذا كان الاكتساب والمكيسب مخلوقان لله سبحانه» فالعيد ولا بد بور 
على اكتسابه) 7 
الحرية الإنسانية وما اعتمدوه من آيات وأحاديث. 

ثم يعرض المسألة على البراهين العقلية ويحتكم إلى العقل» فيجد أن الأدلة 
العقلية أيضا متعارضة:» إذا ما أحذت المسألة من جانب واحد وبإطلاق» على 
النحو التالي: 

2 و م 

إذا كان الإنسان حراء فهر ليس بجحبرا بإطلاق» وإذا كان محبرا فهو ليسس 

وتبرز صعوبة المسألة بشكل أكبر عندما يوضع الإنسان وقدرته ممجحال 
المقارنة والنقيض لقدرة الإله» ويقول ابن رشد: (إذا فرضنا أن الإنسان موجد 
لأفعاله وحالق لحاء وجب ان يكون ههنا أفعال ليست تحري على مشيئة الله 
تعالى ولا اختياره؛ فيكون ههنا نحالق غير الله) ". أي الإنسان؛ (وإن فرضناه 


' - ابن رشد : مناهج الأدلة ص/5١/‏ المصدر السابق وفلسفة ابن رشد صر/١١١/‏ منشورات دار الآفاق. 
' - ابن رشد مناهج الأدلة ص/11/ المععدر السابق وفلسفة ابن رشد ص/١1١1١/‏ منشورات دار الآفاق 
الجديدة . 

' - ابن رشد ؛ مناهج الأدلة ص/5١‏ / المصدر السابق وفلسفة ابن رشد صر/1؟١/‏ منشورات دار الآناق 
اللمديدة. 
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أبساغو كني لأقفالة تحب أن ركرق عورا عليها وإذا اث الانسيان 
يورا غلى أنعاله» فالتكلريق عر من باب لا يطاق) '. 

بذلك يضعنا ابن رشد في صلب المسألة» بعد أن عرض أوحه الصعوبة 
فيها. فنجد أنه حول ذلك دار الحدل وافترقت الفرق» وكفر بعضهسم بعضضاء 
ونأ كل منهم إلى زوايا الجوامع وسوه الأوراق والصحائف» وبث الدعاة 
في الأمصارء وجمع حوله الأتباع والأصحاب» ا حذا بجائب واحد من العلاقة 
دون الجانب الآحر. فدشأت إثر ذلك صراعات فكرية وسياسية واحتدمت» 
ونتج عنها تحركات شعبية» وممارسات في الحكم إلى هذا الجانب أو ضده. 

نلاحظ الأهمية الي يعيدها ابن رشد إلى تلك المسألة والمخطورة أيضاً 
فمن خلال البحث في تلك المسألة افرقت الفرق. لكن أيا منهم لم يصل إلى 
الحل الصحيح برأيه. 

وهنا وبعد أن وضع ابن رشد نفسه في صلب المسألة» ووضع عقدتها 
أمام القارىء بدأ يجلي غامضها. فاعتمد على الشرع أولا. 

يقول: (الظاهر من مقصد الشرع ليس هو تفريق هذين الإعتقادين وإنما 
قصده الجمع بينهما على التوسطء الذي هو الحق في المسألة) '. 

ولكن ما هو التوسط الذي هو الحق في هذه المسألة؟ 

إن الباحث في فلسفة ابن رشد» سيجد أن التوسط الذي عناه؛ هو 
التوسط الذي أعطى لفلسفته القدرة والصفة العلمية. أنه العلاقة التزابطية بين 
أطراف المسألة الى ترفض مقولة إما هذا على الإطلاق وإما ذاك. إنها العلاقة 
الجدلية الت تجمع كلا النقيضين في كل موحد وهي إدراك لمميزات وسمات 


' - ابن رشد : ذات المصدر السابق. 
' - ابن رشد : ذات المصدر السابق ؛ ص//10؟١/‏ . 


النقائض المتصارعة في وحدتها الكلية؛ ولكن كيف يمكن الجمع بين هذه 
النقائض؟ وما هو الوسط الذي يعنيه ابن رشدءويعطيه صفة الأحقية؟. 

لقد عرض ابن رشد المسألة كعلاقة بين الإنسان - والعالم - والإله - 
وأحذ يحلل تلك العلاقة ليعيد ربطها من جديد, فأنخذ اللمانب الأساس وهو 
الإنسان؛ وقال عنه: (إن الله تبارك وتعالى» قد حلق لنا قوى نقدر بها أن 
نكتسب أشياء هي أضداد) 5 

وهنا تيرز عدة أسئلة منها: 

ما هي هذه القوى الموجودة ف الإنسان؟. وكيف تفعل لأن نكتسب بها 
أشياء متضادة؟. 

ليس هذا الفعل فقط أو ذاك؛ وإنما يقدر الإنسان على القيام بأي منهما 
وإق كانع ا سعناديى إذا تهنا شرن ابن رشك قندرة الإنسان على الفستل» 
واستطاعته اكتساب أشياء متضادة؛ وبالتالي فهو فاعل مؤثر في الأشياء. 
ولكن السؤال يعنرزض ابن رشد» هل هذه القوى موحودة في الإنسان دائما 
وأبدا»أم انها توحد فيه اثناء - ومع - القيام بالغعل فقطء وتُستزع منه بعد 
أداء الفعل؟. كما يقول الحبريون والأشاعرة؟ !... 

وما يريد البحك تعفيداً فول ابن رشد: (وإذا كان ذلك كذلك»فالأقعنال 
المنسوبة إلينا أيضا يتم فعلها بإرادتنا) '. 

إذا توقفنا عند هذا المستوى من طرح ابن رشد للمسألة» نمحده مازال 
يسبح في بحر الإعتزال» ولم يزد شيئاً عن المعتزلة: أنا قادر - أنا مريد - أنا 
فاعل - إذا فأنا حر. أي أن المسألة هنا أعذت من طرف واحد دون الآخر؛ 


- كتاب فلسفة ابن رشد ؛ ص/7١١/‏ المعطيات السابقة نفسها. 
' - كتاب فلسفة ابن رشد » ص/ /١١‏ المعطيات السابقة نفسها. 
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ودون العلاقة معه» فالوحود يتمحور في ذات الإنسانء أو أن الإنسان هو 
الوحود كاملا والذات الإنسانية هي الأساس» والواجود بكامله ثانوي 
ومتضمن ف الذات الإنسانية. 

لكن الغموض ينجلي» عندما يبدأ ابن رشد في توضيح معنى الإرادة 
الإنسانية (فإن الإرداة إنما هي شوقء يحدث لنا عن تخيل ماءأو تصديق 
بشيء؛ وهذا التصديق؛ ليس هو لاختيارناء بل هو شيء يعرض لنا عن الأمرر 
الى من -حارج. 

مثال ذلك: إنه إذا ورد علينا أمر مشتهى من حارج اشتهيناه بالضرورة 

١ 5 

من حارج ومربوطة بها) . 

إذا كانت إرادتثا هي شوق لشيء نحتاجه ونرغبه» والأشياء الي نرغبها 
ونشتهيها ذات وجود مستقل عناء و حارج ذواتناء وتحرك رغباتنا يعود بشكله 
الأحير لأثر الواقع - الخارج - ف ذواتناء وحتى إرادتنا ذاتها مرتبطة بهذا 
الوحود الخارجي - الواقع - ونتاج لههولفعل القوانين الواقعية ببعضهاء 
وأثرها علىإرادتنا» يقول ابن رشد: (وهذه الأسباب الى سحخرها الله من 
خارج ليست هي متممة للأفعال الي نروم فعلهاءأو عائقة عنها فقط» بل 
وهى السبب في أن نريد أحد المتقابلين) '» (وإذا كان هكذاء فإرادتنا محفوظة 

: إن 

بالإمور الى من حارج ومربوطة بها) . 

من هذا يتضح ان ابن رشد يعطي الأولوية في علاقة الذات »العالم :للعالم 
وقوانينه الضرورية» فأثره أساسي على إرادتنا في أن نرغب هذا أو ذاك,وأن 
- ابن رشد : ذات المصدر السابق. ميرت 7159 , 
' - ابن رشد : مناهج الأدلة في عقائد الملة . ص/1١١/‏ المعطيات السلبقة نفسها. 
" - مناهج الأدلة إلي عقائد الملة » ابن رشد ١75/‏ - 1.1 / المعطيات نفسها. 
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نفعل أحد المتقابلين» وحتى الإرادة ذاتها مشروطة بالواقع» ووجودها مقترن 
ومشروط بوجود الواقع؛ وبالدالي فرجودها يأني بالدرجة الثانية بالدسبة 
لوجوده. وهنا.يقال: ماذا بفي للذات الإنسانية من قدرة وإرادة وفعل؟. 

وإذا توقفنا عند هذا المستوى من طرح الأسئلة؛ نخرج بنتيجة مؤداها: أن 
الإنسان بحبر على فعله؛ لا قدرة له ولا استطاعة على الفعل» أمام جبروت 
الواقع وقوانينه الضرورية؛ فالضرورة والحئمية تحكم العالمءوالجبرية تحكم 
الأنسيان: 

لكن هذه الخلاصة - النتيجة - الي تقول: أن العالم تحكمه الضرورة 
والإنسان تحكمه الحبرية) نتيجة لبست مطلقة الصحة؛ وهذا ما يتضح عندما 
يبدأ ابن رشد ,مناقشة الإكتساب الإنساني؛ أي العلاقة بين الذات الإنسانية 
والعالم الخارجي»؛ من حلال الفععل الإنساني (لما كان الاكتساب لتلك 
الأشياء» ليس يتم لنا | إلا ممواناة الأسباب الي سعرها الله لنا من حارج 
وزوال العوائق عنها) . 

فرغباتنا لا تتحقق وإرادتنا وقدراتنا لا تحجدي نعلاء إلا بشرط أن - 
تواتيها - القوانين الموضوعية الي تحكم العالم» وتحكم كافة الموجودات» ليس 
هذا فحسب وإكما أيضا من خلال إزالة الأسباب المعيقة لفعل هذه القوانين. 

فمن خلال العلاقة الضرورية:وبالأحرى الجحدلية بين ذواتنا والعالم» 
والوجود الأول للعالم والقاني للذات الإنسانية» نحقق رغباتناء وهذا ما يمسمى 
- اكتسابا - إذا فالاكتسساب عند ابن رشد: فعالية الذات الانسانية في 
الواقع المشروط قانونياً ضمن العلاقة الحدلية للواقع - الذات -. 


١‏ - ذات المصدر السابق. ص رل؟/ 


وبوصول ابن رشد إلى مغهوم الاكتساب من خلال العلاقة اللعدلية بين 
الذات والموضوع - الواقع» يصل إلى تعريف القدر: (فالأفعال المنسوبة فعلها 
إلينا أيضاً لاه بإرادتناء وموافقة الأفعال الي من خارج وهي المعبر عنها 
بعدر الله.) ' 1 

فالقدر هو: الفعل الإنساني الناتج عن العلاقة الددلية بين إرادتنا والعالم 
الموضوع»ضمن وتبعاً لقانونية هذا العالم» مع التأكيد على أولوية الواقع 
وثانوية الذات. 

بعد ذلك يبدأ ابن رشد البحث للوصول إلى مقولة القضاء والقدرء 
ينطلق في ذلك من الواقع وشروطه القانونية»فيقول عنه:أنها (تجحري على نظام 
محدود؛ وترتيبٍ منظود. لاتحل في ذلك) '. 

فالعنام يلوط كد طعا اكد بالعلوورة«الطافية: اشن الكذانت 
الإنسائية كجزء من هذا العالم والنتاج الأعظم لهء فهي أيضاً من الناحية 
الببولوجية مشروطة سببياً:.وحكومة بالضرورة الطبيعية.وهي نتاج فعل قوانينها 
الذاتية/ضمن العلاقة الحدلية»ءبين الذات والعالم؛ وحتى إرادتنا وأفعالنا 
المكتسبة.ذات ونين محددة هي استجابة لنتاج العلاقة بين الوحود الملوضوعي 
بالعالم المفريوظة ميا وذائنا كتجرع عه والمغتروطة تميبيا أبضياء فاتعالنا 
المكتسبة (لا تتم ولا توجد بالدملة إلا مموافقة الأسباب الي من نارج) '. 

ومخرج ابن رشد بنتيجة يفول فيها:(فواحب أن تكون أفعالنا تحري على 
نظام محدوذءأعين أنها توحد في أوقات محدودة؛ومقدار محدود» وإنما كان 


١‏ - دات المصدر السابق.صن 7 #ا/ر 
١‏ - مناهج الأدلة في عقائد الملة » ص/17١/‏ المعطيات السابقة نفسها. 
' - ابن رشد : المصدر السابق ذاته.مو,ب ور 
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ذلك واحباء لأن أفعالنا تكون مسببة عن تلك الأسباب الي من خارج,وكل 
مسبب يكون عن أسباب محدودة مقدرة.فهو ضرورة محدود مقدر) . 

ليس هذا فحسب وإثما تزداد العلاقة الحدلية شمرلا وعمقاءعندما يقول 
بأن أفعالنا ‏ همي نتيجة لعلاقة ذاتنا المشروطة قانونيا .والعالم المشروط اونا 
عي أي أن افعالنا هي نتيجة للعلاقة الحدلية بين الأسباب الداحلية للذات 
الإنسانية» والأسباب الخارحية في العالم» وبذلك يصل إلى تعريف القضاء 
والقدر (ليس يلفى هذا الإرتباط بين أفعالنا. والأسباب الي من حارج فقط.بل 
وكا وين الأسبات الي حلقها الله تعالى في داحل أبدانناء والنظام المحدود 
الذي في الأسباب الخارحية والداحلية أع الي لا تحل» هو القضاء والقدر)' . 

فالقضاء والقدر هو؛نتاج عدة علاقات جدلية بين الأسباب الخارجية 
للعا »والأسباب الدانخلية للذات الإنسانيةوأفعالنا الصادرة عنهاءوهذا ما يرز 
دور ابن رشك كفيلسوف مادئا حدل؟ - بالحدود المعرفية التاريخية مرحلته 
- لكنه ما زال في طور حكم الضرورة للعالمءوللذات الإنسانية؛ والأفعال 
الإنسانية كنتاج لحكم هذه الضرورة»؛ وهذه هي الحبرية الطبيعية المطلقة. 

لكن رأينا هذا لا يبقى استنتاجا نهائياًءوذلك عندما يتكلم ابن رشد ف 
الذات الإنسانية العارفة؛ أي في الإنسان كمقولة معرفية» وبشكل أدق في 
الإنسان ليس نتاجاً للطبيعة وللعلاقات الاجتماعية فقطء وإنما في الإنسان 
العارف الفاعل وانحول. 

يبدأ ابن رشد كلامه في هذا المحال بالقول: (ولما كان ترتيسب الأسباب 
ونظامهاءهو الذي يقتضي وحود الشيء في وقت ماءأو عدمه في ذلك 


' - الصدر السابق نفسه ص/78١/.‏ 
- ابن رشد : مناهج الأدلة في عقائد الملة / /١74‏ المعطيات السابقة نفسها. 
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الوقت» وجب أن يكون العلم ينات شيء ماءهو العلم بوحود ذلك 
الشيء وعدمه في وقت ماهوالعلم بالأسباب على الإطلاق»هو العلم نما يود 
منهاءأو ما يعدم في وقت من أوقات جميع الزمان) ' 

وهنا يُبرز ابن رشد أثر المعرفة الإنسانية»في معرفة أسباب وجحود 
الموجودات وإيجادهاء أو عدمهء والتحكم في ذلك ضمن الشروط الموضوعية 
لفعل هذه القوانين» هذا أو لل بورمكانية المغرفة الاساية ل التطورة والرصول 
إلى الحقائق المعرفية الأكثر عمقا وشولاء وهذا ثانياء وإيماد الموحودات عبر 
معرفة أسبابهاءوتسخيرها لصالح الذات الإنسانية» وهذا ثالثا. 

ثم ينتقل ابن رشد إلى طرف آخر من العلاقة» الله - العالم - الإنسانء 
وهى الإنسان الفاعل والله الفاعل» ملخخصاً جملة تحليلاته السابقة بقوله: (إنّ 
ههنا: أسنابا فاغلة لسيات مندرله؟ 

بعد ذلك يطرح عقدة البحث وهي: العلاقة بين الذات الإنسانية الفاعلة 
- والله الفاعل» يقول:(والمسلمون قد اتة تفقوا على أن لافاعل إلا الله. .. على 
هذا جوابان: 

أحدهماء إن الذي يمكن أن يفهم من هذا القول»هو أحد أمرين: 

اس تارك وتعالى» وإن ا و 
0 3 عنها أشياء» وأن النظاء 5 3 ال موحودات؛إنما هو من قبل 
أمرين: 


- ابن رشد مناهج الأدلة في عقائد الملة ص/ /١١5 - ١7‏ المعطيات السابقة نفسها. 
' - ذات المصدر السابق.نة برة؟1/, 


أحدهما ما ركب الله فيها من الطبائع والنفوسء والثاني من قبل ها 
أحاط بها من الموجودات من خمارج... وأما المواب الثاني فإنّا نقول إِنَ 
الموجودات الحادثة,منها ماهي جواهر وأعيان» ومنها ما هي حركات 
وسخحونة وبرودة» وبالدملة أعراض. 

وأما الجواهر والأعيانءفليس يكون اتختزعها إلا عن الخالق سبحانه... 
وينبغي أن تعلم أن من جححد كون الأسباب مؤثرة بإذن الله في مسبباتهاء أنه 
قد أبطل الحكمة وأبطل العلم, 

وذلك أن العلم هو معرفة الأشياء بأسبابهاء والحكمة هي المعرفة 
بالأسباب الغائية» والقول بإنكار الأسباب جملة.قول غريب جداً عن طباع 
الناس) '. 

من هذا نستطيع القول: أن ابن رشد يرى بأن الفعل الواعي شرط تحقيق 
الحرية الإنسانية؛ لأنه في المعرفة يكمن الاختيار» على جهة الأفضل 
لاستكمال الذات الإنسانية وجودها. 

إذا: فالحرية الإنسانية موعاة»والمعرفة شرط أساسي لتحقيقهاء ذلك أن 
الحرية تعتمد عقلنة الواقع وكشف أسبابه» فبكشف أسباب وجود الشيء أو 
عدمه؛ وكيفية تحقيقه من القوة إلى الفعل؛ تصل الذات الإنسانية إلى إزالة 
العوائق عن بعض الأسبابءوتحقيق مسبباته» أو وضع العوائق السببية أمام 
الأسباب الموضوعية؛وتأخير تحقيق مسبباتهاء ذلك يما يخدم الحاحات 
الإنسانية المرادة والمرغوب تحقيقهاء وما أن الحاجة تعبر عن نقص مالي 
الشخصية: وتحقيقها يؤدي إلى التكامل نحو الكمال الأقصىء فبذلك وبتدخل 
الذات الإنسانية العارفة فعل القوانين الموضوعية تدخلاً قانونيا.يحقق الإنسان 


' - ابن رشد : مناهج الأدلة في عقائد الملة ص/1788١-‏ ؛ 7 المعطيات السابقة نفسها. 
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ذاته» وبتحقيقه لذاته يحفق حريته»ففي المعرفة يكمن الإختيار على جهة 
الأفضل+لاستكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني. 

وتبرز العلاقة المحدلية بين المعرفة والممارسة في قول ابن رشد:(إنّ الإنسان 
خلق من أجل افعال مقصودة به .. فيجب أن تكون غاية الإلنسان فق افعاله 
الي تخصه » دون سائر الحيوان» وهذه أفعال النفس الناطقة. ولما كانت النفس 
الناطقة جزأين جزء عملي وحرء علمي؛ وجب أن يكون المطلوب الأول منه 
أن يوحد على كماله في هاتين القوتين؛ أعب الفضائل العلمية والفضائل 
النظرية) '. 

فعبرالممارسة الواعية» ووعي الممارسة؛ يستملك الإانسان فضائله. 
وباستملاك تلك الفضائل - 5200 ري - يحقق الإنسان ذاته المتكاملة 
كغاية له» في صيرورة مستمرة من التكامل؛ وهذا هو تحقيقه لحريته. 

وهنا يختم ابن رشد كلامه ف القضاء والقدر الذي اعتمده بحثا في اثبات 
الفعل الإنساني المختار» وتحقيق الذات الإنسانية الحرة,وهذا ما اعتمدته أساساً 
ف فلسفة ابن رشد عامة.وتدعيم أرائه في القضاء والقدرءمن حلال جملة 
فلسفته» خاصة وأنئي وجدت أن فلسفته عامة»هي فلسفة الحرية الإنسانية في 
مرحلة تاريخية معينة؛ وكعنى - استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني 
- وبذلك نصل مع ابن رشد إلى " الوسط الحق " في المسألة يقول: (وبهذا 
تحبل مق الشكرد الي قيلت في ذلكء أعبن الحجج المتعارضة العقلية؛ أعى 
أن كون الأشياء الموحودة عن إرادتنا يتم وجودها بالأمرين جميعاء أعي 
بإرادتنا وبالأسباب الي من خارج. فإذا نسبت الأفعال إلى واحد من هذين 
على الإطلاق» لحقت الشكوك المتقدمة) '. 


- ابن رشد : مناهج الأدلة في عقائد الملة ص/ ١5 - ١4‏ / ء المعطيات السابقة نفسها. 


-ابن رشد: م اس - هم «*ص/م؟١/‏ 0/0 ساس 
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... (وإن من قال بأحد الطرفين من هذه المسألة فهو مخطئ كامعتزلة 
والجبرية) ' 

وأخميراً نصل مع ابن رشد لتصور مفهوم الحرية الإنسائية بوجهها 
الاجتماعي ولنلاحظ أنه استطاع أن يرسم بخطوط مميزة؛ الأشكال العديدة 
للدول» الظالمة الحبارة منهاء واليّ تمثل عبودية طبقة لطبقة» والدول العادلة 
الحرة الي تحقق غاية الإنسان في السعادة» لتحقيق الذات الإنسانية المتكاملة 
حيث تتلاشى سلطة الدولة؛ بتلاشي مؤسساتها القضائية والطبية؛ وذلك 
لعدم وجود الحاجحة إليها. 

فقد انطلق ابن رشد من أسس واقعية» لتحقيق مجتمع العدالة؛ فرأى 
أن منبع الشرور في المجتمع عندما تربي الإنسان على مبدأ (هذا لي. وهذا 
ليس في) '. 

وبذلك تلمس منشأ الصراع الطبقي داحل امجتمع فحدده بالملكية 
الخاصة الي يمكن استغلال جهد الآحرين بهاء وأكد أن الدولة القائمة ْ 
المجتمع المتصارع طبقياً تمل سلطة طبقة ضد طبقة» وتكون سيطرتها السياسية 
من أجل الحفاظ على مصالحها الإقتتصادية (بالنسبة لهذه الدول فالواقع فيها 
يختلف تقماماء لأن سلطتها السياسية توحد بشكل عام بنوع من أنواع القسرء 
لكي يحافظوا على الإقتصاد... في دولة كهذه الدول ينقسم المجتمع إلى 
دولتين: الأولى فقيرة والثانية غنية. وثي كل قسم من هذه الأقسام, أقسام 
أرى» فإذا أذ الفقراء في هذه الدولة بعض الممتلكات من الأغنياء» عندها 


أ ابن رشد: س الس شاك سص/كم؟١/.‏ 
' - ابن رشد : شرح جمهورية أفلاطون ص/5١١/‏ . 
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لذلك»وضع ابن رشد أسساً لتحقيق دولة العدالة»ومجتمع الحرية الإنسانية 
وحدد ذلك بعدة عوامل موضوعية, أهمها: 
جني امت وسار "هد - الل امو ارده ل 

أولاً: إلغاء الملكية الخاصة؛ التي يمكن استغلال الغير بواسطتها. 

انياً: تربية وخلق الإنسان الجديد ضمن العلاقات الإجتماعية العادلة. 

ثالثاً: توزيع الحاجات حسب الحاجة إليها. 

يقول في هذا: (إنه يجب أن لا يكون في هذه الدولة ملكية لأي شخص 
كان» وخصوصاً إذا كانت هذه الملكية يمكن للإنسان أن يستفيد منها كما 
يشاء)' . 

وبعد أن يضع شروحاً مستفيضة» حول نخلق وتنشئة الإنسان اللجديد.من 
أجل الوصول إلى الذات الإنسانية الحرة المتكاملة» عندها نستطيع أن نوزع 
الحاجات بحسب الحاجة إليها. (سنحتاج في الدولة إلى مخزن كبيرء تخزن فيه 
كل هذه المنتوجات والأغذية؛ وتوزع فيما بعد على المواطنين حسب الحاحة 
إليها) ' 

رابعا: لا يتحقق ذلك إلا في مجتمع يقوده الفلاسفة (حكام هذه الدولة 
هم الفلاسفة) ". ويشرفون فيه على تنشئة الأجيال ,بما يتناسب وقوانين العفل 
في سبيل الوصول إلى مجتمع الحرية الإنسانية المطورة أبدا. 

ما سبق نلاحظ أن ابن رشد قد وضع حدا للفكر الحبري اللاعقلاني؛ 
وأن يتجاوز طرح ومستوى أهل العدل والتوحيد؛ والفلاسفة الفيضيين» 
وكان بذلك وريثهما الشرعي. 
' - ابن رشد : شرح جمهررية أفلاطون ص/ ١48‏ / المعطيات السابقة نفسها. 


' - المصدر السابق نفسه » ص/ ./١49‏ 
" - المصدر السابق نفسه ؛ ص/ 81 ./١‏ 


عوامل تكون فلسقة ابن رشد 


من خلال الفصول السابقة» وبالاعتماد عليها نستطيع القول: أنه 
انصهرت واغتنت في - شخصية ابن رشد؛ عدة عوامل جحعلت من فلسفته) 
فلسفة الحرية الإنسانية آنذاكءومن أبرز هذه العوامل: 

أولا: الوضع الاجتماعي ع الاقتصادي والسياسي 3 المغفرب عامة 
والأندلس حاصة - هذا الوضع الذي تمثل وتميز بالنهوض العسارم لدواة قوى 
الإنتاج الرأسمالية الناشئة؛وصراعها المحتدم مع علاقات الإنتاج الإقطاعية 
المنفسحة, وتحسد ذلك بحركات القوى الطبقية التقدمية آنذاك» الت لعبت 
ورا 000000 لعملية التقدم الإإجتمساعي والإتتصادي والسياسي 
والفكري» وشكلت كابحا أساسياً لنشاط القوى الطبقية الإقطاعية المحافظة» 
في سبيل تحاوز علاقاتهاء إلى علاقات تداسب مستوى هذا التطور. 

هذا الوضع الذي عاشه وعايشه - ابن رشد - بكل تفاصيله؛ وبشكل 
مباشر كفاضي قضاة؛ وكمفكر فيلسوفء وقد أعفانا ابن الأبار الجهد في 
تلخيص صفات ابن رشد حيث قال فيه:إكانت الدراية أغلب عليه من 
الرواية» درس الفقه والأصول» وعلم الكلام» وغير ذلكءوم ينشأ بالأندلس 
مثله كمالا وعلما وفضلاء وكان على شرفه أشد الناس تواضعاء وأحفضهم 
جناحاء عبن بالعلم من صغره إلى كبره» حتى حكي عنه أنه لم يدع النطر ولا 
القراءة منذ عقل إلا ليلة وفاة أبيه؛ وليلة بنائه على أهله؛ وأنه سود فيما 
صنف وقيد وألف وهذب واحتصر» نحو من عشرة آلاف ورقة؛ ومال إلى 
علوم الأوائل» فكانت له فيها الإمامة دون أهل عصره؛ وكان يفرع إلى 
فتواه في الفقه. مع الحظ الوافر من الإعراب والآداب» حتى حكى عنه أبو 


القاسم بن الطيلسان: أنه اكاد يط شري حوب رسي ويكثر التمثيل 
بهما في بجلسه. ويورد ذلك أحسن إيراد) ' 

ثانياً: البنية الفكرية الى عكست - وبحدود متفاوتة - البنية الاجتماعية 
- الإقتصادية السابقة» واليْ تميزت بالتقدم العلمي الواسع في كافة امحالات - 
النظرية والتطبيقية:وإنتشار الفلسفة العقلانية عامة؛والمادية خاصة؛ واليْ مثلت 
روح التقدم الاجتماعي والإقنصادي؛ والتطور الفكري في تلك المرحلة 
حيث عسبرت عن مستوى وطموحات القوى الاحتماعية الرأسمالية 
الناشئة؛ في خحطها الصاعد» وصيرورتها التقدمية؛ هذا من حهة ومن جهة 
أخرى تميزت بصراعها الدائم, مع البنية الفكرية النفيضةالي تمثلت بالنصية 
التبريرية؛ والجمبرية المعادية لروح التقدم الاحتساعي والفكريء هذه البنية 
الفكرية؛ انصهرت في شخصية ابن رشدء وشكلت عامل تككون لفلسفته. 

ثالغا: العقيدة المهدية ذات المنحى الدركوقراطي التحرري؛ وتأثر ابن رشد 
فيها وتفسيره لها بكتاب حاص أسماه " عقيدة المهدي ابن تومرت " تلك 
العقيدة الي شكلت - بالنسبة لابن رشد - بوتقة انصهر فيها: 

-١‏ التراث الكلامي والفلسفي - العربي والإسلامي - للقدريين 
الأوائل» والمعتزلة؛ والكندي والفارابي وابن سينا وابن حزم وابن باحه وابن 
طفيل» بوجهه التاريخي والتحرريء المنشط لعملية التقدم الاجتماعي» وقد 
عبر عن ذلك الدكتور الطيب تيزيئ» م ؤكدا انتقال الفكر الكلامي والفلسفي 
التقدمي في المشرق إلى المغرب؛وبوضعية جديدة: (إني الوقت الذي أسسلم فيه 
الفكر الفلسفي عموماً في المشرق العربي؛ والعقلاني الغرطقي منه خصوصاء 
القيادة اللاعقلانية:والحبرية الميتافبريقية واللاإنسانية... كان في المغرب العربى 
زاك كلق عار لني تتاجر سان صاخ اقبسم عيض 
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مغموراً ممطامح هائلة في التقدم الفلسفي والإنساني... " و.ع.ع " إن العنصر 
الأساسي في ممارسة الفكر وجوده؛ وهو الحرية) '. 

حيث كون هذا النزاث الموطر مهدوياًء الإطار العام والقاعدة الأساسية 
لفلسفة ابن رشد؛بعد أن استوعبت العناصر المادية منهاءواغتنت وتم تحاوزهاء 
حيث أنضحت - نسبياً - على نحو مادي جدلي؛ يقول ابن رشد موكدا 
ضرورة العودة إلى تراث الأقدمين؛ عودة باحفة ناقدة مستلهمة: (ينبغي أن 
نضرب بأيدينا إلى كتبهم؛ فننظر فيما قالوه من ذلك؛ فإن كان كله صوابا 
قبلناه منهم» وإن كان بينه ما ليس بصواب نبهنا عليه) '. 

إن تحاوز ابن رشد بفلسفته المادية الجدلية - في كثير من جوالبها - 
النزاث السابق عليها. 

برز في لقطتين أساسيتين: 

الأولى: منهجهم ومقولاتهم " الجدلية الخطابية " وعدم قدرتهم على 
استخدام واستعمال الأقيسة البرهانية. 

الثانية: فكرهم الإشراقي الصوفي»وعدم قدرتهم إدراك العلاقة السببية بين 
الموحودات " المتكلمون " والعلاقة السببية الذائية - من ذات الموجود - 
(الفلاسفة الفيضيون).؛ وذلك أنهم أحذوا بالعلاقة السببية الخارحية بين 
الموجودات والذات الإلهية؛ أي بواجب الوحود بغيره؛ والعلاقة بين 
الموجحودات بعضها ببعض» دون العلاقة السببية الموضوعية لذات الموجود 
بشكلها الجدلي. 

هذه هي الناحية الحاسمة والحامة الي أدركها وعمقها ابن رشدء دون 
غيره من الفلاسفة الإسلاميين» فجاءوت فلسفته فلسفة علمية؛ تعتمد قانولية 


' - د : طيب تيزيي : مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ؛ دار دمشق » ص/754/. 
' - ابن رشد : فصل المقال ؛ ص/15/ المعطيات السابقة نفسها 
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الواقع,المتلازمة في وحدة مادية حدلية؛ ثما جعل فلسفته قادرة على فهم 
الذات الإنسانية؛ ف علاقتها مع الوحود؛ علاقة موضوعية»واستطاع فهم هذه 
الذات كمقولة, وحودية, واحتماعية, ومعرفية» فهما واقعيا مما أعطى فلسفته 
القدرة لأن تكون فلسفة الحرية الإنسانية» بحدود مرحلته التاريخية. 

؟- الفكر الفلسفي اليوناني عامة» والعناصر المادية من فلسفة أرسطو 
خاصة»وقد التزم ابن رشد بقوله: (يجب علينا إن ألفينا لمن تقدم من الأمم 
السالفة نظرا في الموجودات:واعتبار لهاء بحسب ما اقنضته شرائط البرهان» أن 
ننظر في الذي قالوه من ذلكء؛ وما أثبتوه في كتبهم؛ فما كان منها موافقا 
للحق قبلناه منهم وسررنا به» وشكرناهم عليهء وما كان منها غير موافق 
للحق نبهنا عليه» وحذرنا منه» وعذرناهم) '. 

واقال أنيضا: (أنه يجب علينا أن نستعين على ما نحن ا 0 
تقدمنا في ذلك. سواء كان ذلك الغير مشاركاً لنا أو غير مشارك في الملة.) ' 

لداعي لازظالة بهذا احانب» وتروجة علي ار سار معزولة» جنتين نبال 
بحق لقب " الشارح الأول " ليس هذا فحسبء وإئما امتاز بأنه استوعبالجانئب 
المادي من تلك الفلسفة در بالوضعية الاحتماعية - الاقتصادية - 
الأندلسية؛ ومؤطراً بالفكر المهدوي» وبهذا اغتست فلسفة أرسطو وتم 
تحاوزهاء حسب خصوصية الوضعية المغربية»ومتطلبات التقدم الاجحتماعي 
والعلمي»للمرحلة الي عاشها ابن رشدء فبرز هذا في فلسفته كفا متواصلا: 
ضد " الفكر امثالي " لأفلاطون وأفلوطين» والحانب الحبري اللاعقلاني من 
فكر بععض المتكلمينءربخاصة فقهاء المالكية.وضد فككر الغزالي - إمام 
الأشعرية - هذا أي الغزالي - الذي مثل الفكر الإبماني الصوفي الحبري؛ 
عاكساً الإنمخطاط الفكري والاجتماعي»للقوى الإقطاعية في المشرقءوالذي 
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حملت ذات القوى فكره في المغرب. أقول: لقد استطاع ابن رشد بفكره 
العقلاني» تجسيد حركة القوى الصاعدة تاريخيا انذاك وإضعاف جذوة 
الفكر " المثالي " الحبري؛ مخصصاً لارد غليف كابا مالفا من هلذين أضناة " 
تهافت التهافت 0 

وتمفل رده على المتكلمين الذين تمسكوا بنصية الشريعة؛ مما يخدم 
مصالحهم ومطامحهم الاجتماعية والإقتصادية والسياسية» وأولوا مالا يتناسب 
معهم) والأفضل أن ل قو بترم مقت اويا العا الالعيد: فرد عليهم 
بكتاب أسماه " فصل المقال " فيما بين الحكمة والشريعة من اتصال» ثم 
توجه للعامة ليخلصهم من الإستغلال والإفقار» ويرشدهم سبيل الخلاص 
بالعلم والممارسةءواكتساب الحرية»بكتاب أسماه " مناهج الأدلة في عقائد 
الملة " 

ل ا ضمن شمولية القول: ان ابن رشد 
قدم فلسفته كمر شدر للعامةوموجم طاءومبطل, دعاوي المتكلمين والفلاسفة 
الحبريينء معتمداً في ذلك ليس على الشريعة فحسبووإنما على ثقافة الأمم 
السالفةءوعلى الفكر 0 " والحكمة " نخاصةءذلك أن فلسفته اعتمدت 
العقل والبراهين العقلية أداةٌ للمعرفة» فرفض المقولات الشائعة والجاهزة إلا 
بعد عرضها على القوانين العقلية» وبالتالي اعتمد المناسب منها ورفض 
سواهاء فاستطاع أن لايوفق بين الحكمة والشريعة فحسب وإما أبرز دور 
الحكمة وغلّبه عبر استخدام الأقيسة العقلية - البرهانية - في الوصول إلى 
الحقائق المعرفية (إنه لايؤدي النظر البرهاني إلى مخالفة ما ورد به الشرع؛ 
فالحق لا يضاد الحق» بل يوافقه ويشهد له) '. 


- ابن رشد ؛ فصل المقال فيما بين الحككمة والشريعة من اتصال ؛ دراسة وتحقيق محمد عمارة » دار المعارف 
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إن كان في الحكمة أو في الشريعة وبعد ذلك ادم 
مكان السيادة والصدارة؛ بعد أن كانت محرمة أحيانا وأحيانا (الأحت 
الرضيعة للشريعة). 

فأكد ضرورة تأويل ما ظهر في الشريعة مخالفاً للمقولات الفلسفية (وإن 
كانت الشريعة نطقت به؛ فلا يخلو ظاهر النطق أن يكون موائقاً ما أدى إليه 
ابرهان فيهء أو عخالفاً» فإن كان موافقاً فلا قول " هسالك " وإن كان مخالفا 
طلب هنالك تأويله) ' : تقال موطححا نا سلف؛ وونن بطع قله أن 
كل ما أدى إليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع؛ إن ذلك الظامر يقبل 
التأويل.)' . 

فأعطى بتقلكه الفلسفة على الشريعة» دلالة أكيدة على سيادة الفكر 
العلمي التقدمي ؛ والفلسفة العقلانية .منهجها المادي التاريخي» وأفقد النصية 
الحبرية مكانتها المعادية للتقدم اللاجتماعي والتاربخي. 

كل هذه العوامل - السالفة الذكر - مجتمعة التقدمية اجتماعيا 
وتأرغياء والعقلآية ذكرياء متلدك :دور القاعدة الأساسية لفكر ابن رسدة 
وال انصهرت في شخصيته واغتدت وتم تحاوزهاء ليحل بحق مكانته الطبيعية 
فيلسوفا للحرية الإنسانية» في مرحلة تاريخية هامة من تاريخنا. 

... والآن سندخل عالم ابن رشد الفلسفيء ونعاج رؤيته لمسألة - أزلية 
العالم وأبديته - و - نظريته في المعرفة - من خلال رؤيته للوحود وحدة 
مادية» مترابطة سببيا بعلاقات حدلية» وبالعلاقة مع ما يخدم مفهومه للغائية 
الإنسانية. 


./ 5 المصدر السابق نفسه؛) ص/؟‎ - ١ 
المصدر السابق نفسه» ص/؟/.‎ - ' 


الباب الثاذي» 


الغائية الطبيعية من موقخ 


وحدة الوجود الرشدية 


إن مسيرة التقدم بشكل عام؛ والعلمي والفلسفي بشكل حاص معقدة 
ومتشابكة؛ وهذا يستوجب من الباحث التأني والدقة والتعمسقءفمن الخطأ 
اعتبار يذه انيور متنامة أبداء أو تشكل في تناميها الدوائر ذاتها أو تسراوح 
مكانها لفزات طويلة مشكلة صوراً متطابقة في مضامينها. 

ويزداد البحث دقة وصعوبة؛ عندما نحاول استقصاءءواستنطاق مفاهيم 
جوهرية في المنظومة الفلسفية لمفكر كبير كابن رشد عكمفهوم الغائية الطبيعية؛ 
ع نانس فيلا ذلك لبقي رونك الصعرية: تيكل الاعف لنمنه ضام 
موقفين: 

ما أن يأحذ بالتفسيرات النصّية السطحية اللاتاريخية» وبالتالي الوصول 
إلى نتائج.هي صورة طبق الأصل عن العديد من نتائج الدراسات السابقة» 
ويقف مفهوم ' الشارح لأرسطو ' أمامهءفينحول البحث إلى تحصيل حاصل. 


وما أن يوحصذ الفكر الرشدي ف تاريخيئه ووضعيته المشخخصة كعالم 
زا بيت رد امير بح طني تاكرب لقا ميرول ل 
الذي حفق تطورا إقتصادياً وإجتماعيا وفكرياً عاصفاء فكان المعبر عن 
تطلعات وآفاق مرحلة, اجتماعيةة حضارية كاملة» مرحلة تميرت بتنحولات 
عميقة ل بنى المجتمع العربي الإسلامي الوسيط عامة والمغربية - في عهد 
الدولة الموحدية - خاصة»فلقد كانت هذه التحولات من الأهمية بحيث لم 
يستطع الفكر الفلسفي - آنذاك - إلا أن يعطيها أبعادها وآفاقها الفلسفية 
والنظرية. 

وكان لفكر ابن رشد"الدور البارز وانخوري في هذه العملية - وذلك من 
غدلال اهتمامه باكادة اعتنانا علمبا خيانياء وتقمكة أبعناد مسالة الرخره 


١١ * 


ا موضوعي للعالم أزلا وداه المستمن في وحدته الاذية التدلية) مني 
في ذلك الميراث الفكري السالفء بعد أن أجحرى على نقاطه الأساسية تحولات 
وبصمات هامة. 

هذا يعيئ: أن الاهتمام بتلك الفكرة " الغائية الطبيعية " وكشف آفاقها 
الرشدية؛ عبر البحث في مسألة الوجود الموضوعي للعالم أزلا وانندا. وحدوثه 
المستمر» وسوف يتأتى عنها نتائج هامةءفي تأثيرها على ما نحن بصدده من 
عمليات بحث واستكشاف لمفهوم الغائية الإنسانية. 


١1 


الفصل الأول 


العالم 
قديم :. أزلي : أبدي 


إن مجسيء ابن رشد خاتمة لعصر ازدهار الفلسفة العربية 
الإسلامية في العصر الوسيط؛ واستلهامه أعمال المفكرين الذين 
سبقوه في هذا الميدان»واستيعابه الثري لفلسفة أرسطو. كل ذلك 
جعل في استطاعته - أكثر من غيره - إنجاز المهمة الصعبة 
التي اتخذنا من البحث فيها موضوعاً لهذا الفصل: 

العالم. قديم. أزلسسي - أبحدي د 

برزت عظمة ابن رش د في تماوزه البدايات الفلسفية الأولى الي 
أبحرها كل من الفارابي وابن سينا وابن حزم وابن طفيل» وغيرهمءفي معابحشه 
لهذه المسألة» وهي المسألة الكبرى الي أثارها معه؛ وسأله عنهاء الخليفة 
الموحدي أبو يعقوب يوسف. يقول ريئان في كتابه ابن رشد والرشدية: إن 
مسألة " أصل الموحودات» هي أكثر ما يشغل بال ابن رشد؛ وهو يعود إليها 
في جميع كتبه "'ولاغرابة في ذلك؛ فهي المسألة الأساسية في أية فلسفة؛ قليمة 
وحديئة» فمن حلال تن تفسير أصل الوحود المادي وماهيته» وعلاقة ذلك 
بالوعي؛ برز في الفلسفة - قليعاً ومازال - اتحاهان متعارضانء اتجاه مادي: 
يرى ويؤكد قدم العالم» وأولوية الوجود الموضوعي له. وثانوية الوعي؛ 
ويبرهن القانونية الموضوعية والترابط السببي) والعلانه الضرورية بين موجحودا: 
ته» وانعكاس ذلك في الوعي.وما الإنسان إلا عم ناهذا العالم ونتاحه 
الأعظم؛ والقادر على استيعاب قانونيته وقسخيرها ضمن شروطها الموضوعية 
لاستكمال ذاته» وهو القادر - دون غيره - على الانتقال إلى الوحود 
الفاعل» من الوجحود الضروري إلى الوجحود الواعي و الفاهم للضرورة؛ 
وبالتالي القادر على تملك حريته من أجل تحقيق غايته. 


' - آرنست ريتان : ابن رشد والرشدية » نقله إلى العربية عادل زعيتر » دار إحباء الكتب العربية ؛ 
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واتحاه آر "مثالي " يسرى أولوية الوعي -الذاتي أو المطلق -وثانوية 
العالم.قدم الوعي وحدائة العالم وخلقه من قبل الوعي من عدم مطلق.فعالية 
الوعي وانفعال العالم.حرية الوعي وحتمية وخحضوع العالم بكل موجوداته 
وكائناته» ورفض الوحود الموضوعي و الترابط السبي بين موحوداته.وما 
العالم بحسب ذلك إلا تحقيق وتحل” لإرادة وغائية الفاعل "الوعي " في زمان 
محدث. 

استطاع ابن رشد في صراعه مع التيارات الفكرية الأخرى؛ من متكلمين 
و فلاسفة ترسيخ مسألة هامة وهي: الوحود الموضوعي للعالم المادي,منل 
الأزل و إلى الأبد» وعدم خلقه من عدم مطلق» وقد خصص العديد من 
كتبه للرد عليهم؛ معتمدا في ذلك المنهج العقلي. 

عرض ابن رشد المسألة على النحو التالي:" انهم اتفقوا على أن هاهنا 
ثلاثة أصئاف من الموجودات. طرفان وواسطة بين الطرفين؛ فاتفقوا ف تسمية 
العطرفين؛ واختلفوا في الواسطة؛ فأمّا الطرف الواحد» فهو موجود مسن شيء 
غيره» وعن شيء؛ أعبي عن سبب فاعل؛ ومن مادة» والزمان متقدم عليه؛ 
أعيي على وجوده. 

هذه هي حال الأجحسام الي يدرك تكونها بالحس» مثل تككوّن الماء والهواء 
والأرض والحيوان والنبات وغير ذلك.فهذا الصنف من الموحودات اتفق 
الجميع من القدماء والأشعريين على تسميتها محدثة. وأما الطرف المقابل لهذا 
فهو موجود) يكن من شيءء ولا عن شيء؛ ولا تقدمه زمان» وهذا أيضا 
افق الجميع من الفريقين على تسميته قديكاً» هذا لوحيو مدرك بالبرهان» 
وهو الله تبارك وتعالى» الذي هو فاعل الكل وموجده والحافظ له سبحانه 
وتعالى قدره. أما الصنف من الموجود الذي بين هذين الطرفين» فهو موحود. 
ل يكن مسن شيع (قديم بالذات. غ.ع ولا تقدمه زمان (قديم 
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بالزمان. ع.ع.) لكنه موجود عن شيئ؛ أعين عن فاعل؛ وهذا هو العالم 
1 الام 


باسره 

ومن خلال النص السابق بحد أنّ ابن رشد يرى : أن العالم قديم في 
وججوده» أزلاً وأبداء محدث في صوره. وعلى ذلك تبرز عدة أسئلة منها: 
كيف استطاع ابن رشد أن يصل إلى هذه النتيجة؟ وما هي الأسس والمبادئ 
ال اعتمدها لإثبات ذلك؟ هذا ما نمد الإحابة عليه حلال الردود الي 
احتواها كتابه " تهافت.التهافت " الموجه للرد على الغزلي ممثل التيار الإيماني 
الفيضيونءمن براهين تؤكد قدم العالم بالزمان وحدوثه بالذات. 

لقد اعتمد ابن رشد في إثبات " قدم العالم أزلاً وأبدا " أربعة أدلة 
أساسية» نوجزها على النحو التالي: 

١.دليل‏ العلة التامة. 

".دليل قدم الزمان. 

".دليل قدم الإمكان. 

4 .دليل قدم الهيولى الأولى. 

يرى الفلاسفة بناءً على الدليل الأولء أن الله كامل القدرة والفعالية؛ 
وهو علة تامة لكافة الموجودات»؛ لذلك لا ينراحى مفعوله (العالم) عن فعله؛ 
ولا يتخلف فعله عنه. وبما أنه - أي الله - موجحود قديمء فمفعوله قديم 
مثلهع نظرا لعدم تخلفه عنه.ويزيد ابن رشد على ذلك: وجود المفعول (العالم) 
مقارناً لوحود الفاعل؛ فالفاعل -كعلة تامة - لا يتأخر وحود مفعوله عن 
- ابن رشد : فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من اتصال . دراسة وتحقيق محمد عمارة :دار المعارف 
صر ء ص /41١/60/‏ 
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فعله بالضرورة؛ ووجوده مقارتاً ومتلازماً مع وجوده. وهذا يتنافى مع مبداً 
الأشاعرة وإمامهم الغزالي) ديتع لفقل عن اللدالم جيه عدي بعد قعدة 
ليئبت وحدانيته في القدم؛ وحداثة العالم وحلقه.يقول ابن رشد في ذلك: "وإما 
أن كل موحود يلزم أن يكرن اتغله امقارنا لوحوده؛ مت ١‏ أن يعرض 
للموجود أمر نحارج عن الطبع أو عارض من العوارض»؛ وسواء كان الفعل 
طيعيا أو“ إراقيا: فانفار كيف وعتففت الاشتعرية موجخودا قدعاء ومنعوا عليه 
الفعل في وجوده الفديم؛ ثم أحازوه عليه حتى كأنٌ وحوهه القديم قد 
انقسم إلى وحودين قديكين» ماض ومستقبل؛ وهذا كله عند الفلاسفة هوس 

ويستال أبن عه ثانا مت ناس العف لشن العلل الي السترنت 
شروطها " وكيف يتأخخر المعلول عمن العلة الي استوفت شروط العلل," 
'ويوجه نقده لقول الغزالي بالإرادة الأزلية الي اقتضت تأر وجود المعلول " 
العالم " عن وجود العلة "الله" أو وجود فعله؛ ويرى أن ذلك يحدث تغيرا 
ضرورياً إ ذات العلة أو الفاعل " لأنه لا يمكنهم (أي الأشاعرة والغزالي 
ع.ع.) أن يضعوا أن حالة الفاعل من المفعول المحدث؛ تكون في وقت الفعل 
هي بعينها حالته في عدم الفعل. فهنالك - لابد - حالة متجددة» أو نسبة لم 
تكن.وذلك ضروري: إما في الفاعل. أو في المفعول. أو في كليهما " 

أما النقد الثاني: فهو اعتبارهم الإرادة الأزلية كالإرادة الإنسانية. 
ويخطئون في قياسهم الغائب على الشاهدء كما يقول ابن رشد: " فقولنا 
إرادة أزلية» وإرادة حادثة» مقولة باشئراك الاسمء بل متضادة؛ فإن الإرادة 


- ابن رشد: تهافت التهافت » يحقيق د: سليمان دليا » دار المعارف ,صر » القاهرة » ط؟ » ص/85١/.‏ 
' - المصدر السابق » صأه4 ./١‏ 
" - المصدر السابق » ص/59/. 


الي في الشاهد هيءقوة فيها إمكان فعل أحد المتقابلين على السواء؛ وإمكان 
قبوله لمرادين على السواءء؛ بعد. فإنٌ الإرادة هي شوق الفاعل إلى الفعلء إذا 
فعله كف الشوق وحصل المراد. 

وهذا الشوق والفعل؛ هر متعلق بالمتقابلين على السواءء فإذا قيل هنا 
مريد أحد المتقابلين فيه أزلي» ارتفع حد الإرادة؛ بنقسل طبيعتها من الإمكان 
إلى الوحوبء؛ وإذا قبل إرادة أزلية» ل ترتفع الإرادة بحصول المراد. " '". 

فإذا كانت الإرادة الإنسانية هي: شوق إلى التمام لذات مريدء فالإرادة 
الأزلية - كونها إرادة لعلة تامة - لانشتاق الفعل لتدم به نقص في ذات 
الفاعل؛ وإئما تفعل الفعل على جهة الوحوبضرورة؛ ففعل الذات - العلة 
التامة - لمفعوهاء واحب ضرورة؛ منذ الأزل» دون وحود سبب مرجح؛ مسن 
ذاتها أو من حارج. 

فوجود الأسباب المرجحة لفعل أحد الفعلين المتمائلين» يخص الإرادة الي 
في الشاهد» أي الإرادة الإنسانية. " وبالجملة فالإرادة هي انفعال وتغير» والله 
سبحانه منزه عن الانفعال والتغير "" . 

فمع أن ابن رشدءيرى استحالة صدور حادث بغير سبب موجحب» 
كذلك يرى استحالة تأخر وحود موجّبب عن وحود موجبي قد نمت شرائط 
وأسباب ب إيجادهء بل أن فعل الموحسي وتحقق وجودٍ الموحّبٍ شرط ضروري؛ 
وتأخره - بهذه الحالة - محال؛ فإذا وجلدت العلة وجد المعلول ضرورة 
وكون العلة قديكة أزلية؛ إذا: فالمعلول - العالم - قديم 5 

بهذا نوصل ابن رشد على لسان الفلاسفة» إلى الخلاصة التالية: 


' - المصدر السابق » ص/:/1-١71/.‏ 
' - المصدر السابق » ص/55 ؟/. 
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إن العالم معلول للعلة التامة» لا يتأحر وجوده عن وحود علته القديمة. 
فالعام ذو وحود موضوعي منذ القدم ولا ييزال 0ك 
الفلاسفة. ع. ع.- لما أداهم البرهان إلى أنّ هاهنا مبدأ محركا أزليا ليس 
لوحوده ابتداء ولاانتهاء» وأ فعله يجب أن يكون غير مزاخ عن وحوده؛ رم 
أذ لا يكون لفعله مبدأ كالحال في وحوده؛ وإلآ كان فعله ممكناء لأسترووياء 
فلم يكن مبدأ أولًء فيلزم أن تكون أفعال الفاعل الذي لامبدأ لوجحوده؛ ليس 
لها مبدأ, كالحال في وجوده " : 

١‏ - دليل قدم العالم من جهة قدم الزمان: 

بعد أن برهن ابن رشد قدم العالم من جهة قدم فعل الفاعل الأزلي» كونه 
علة تامة» ومفعوله لا يتأخر - وجوباً - عنه, لذلك فالعالم قديم أزلي. بعد 
ذلك انتقل لعرض دليل آخر يبرهن فيه نفس المسألة من جهة قدم الزمان. 

لقد حذا ابن رشد حذو أرسطوء في تحديده للعالم المادي تحديدا " 
أنطولوجيا " فبحسب ذلك» يثرتب القول بقدم العالم» إلى جانب قدم الإله, 
إنهما قلرىان على حدٍ سواء» وترفض هنا مصادرة الخلق من عدم مطلق 
رفضا قاطعاءلابحال فيه للتساؤلات والشكوك؛ وهذا ما سنجده عند ابن رشد 
عندما بدأ مسألته بتقسيمه الوجود إلى قسمين: قسم مادي متحرك» ومتلازم 
ع مع الحركة» وقسم غير متحرك؛ ولاتتسب إليه الحركة. يقول ابن 

" إن البرهان قد قام على وحود نوعين من الوحود: أحدهما: في 
ل وهذا لا ينفك عن الزمان؛, والآخر ليس طبيعته الحركة» وهذا 
أزليء وليس يتصف بالزمان " '. 


1 - المصدر السابق » ص/85/. 
1 - المصدر السابق » ص/5؟؟ ,/١‏ 
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لذلك فالوجود المادي - العالم - لا ينفك عن الحركة وبالتالي فهو لا 
ينفك عن الزمان؛ ذلك أن الزمان مقياس الحركة» " وإنّ كان - الله.ع.ع- 
متقدما بالزمان» وحب أن يكون متقدماً على العالم بزمان لاأول له فيكون 
الزمان قداً... وإذا كان الزمان قدباء فالحركة قديمة لأن الزمان لايفهم إل 
مع الحركة. وإذا كانت الحركة قلية؛ فالمنحرك بها قديم " '. 

بهذه الحجج الدامغة استطاع ابن رشدءأن ينقض مسلمة المذلق من عدم 
مطلق» وحدوث العالم بالذات:وبالزمان»من الذهنية الإكانية التسليمية. 

بعد ذلك أححذ ينقض مقولة وجود العالم المادي بعد زمان أو دهرء أي 
وجود زمان بين الله كعلة سببية»وبين العالم كمسَبب. معتمداً في رده هذا 
على التلازم الوحودي بين العالم المادي والزمان؛ مبينا أوحه الخطا فْ 
مقولتهم؛ يقول: "أن جره رمن بين السنيب وستيةه مسّه يلزم عنه محالات 
كثيرة؛ فإذا كان من البيّن أن الأسباب إنما تعطي بالذات زولا ناك مستي 
فانه من الواضح عدم تقدمها بالزمان للمسبّب» كما يرى ذلك كثير من 
0 

وبين وحه التقدم» بين الوجود اللامتحرك؛ والوجود المادي المتحرك بأنه 
القن هونا رماي" ونه يتحمدوونى:الانساينة الذافنة بين الوحودات :أي 
الشرفية وبالتالي يخرج بنتيجة كبرى مرتبطة بالدليل الأول " العلة التامة " 
لقدم العالم» يقول فيها: " وإذا كان التقدم ليس زمانياء فالتأخر ليس زمانياء 
وكيف يتأخر المعلول عن العلة ال استوفت شروط العلل " '. 
' - المصدر السابق »ص/4١/.‏ 
' - المصدر السابق » ص/47 ./١‏ 
' - المصدر السابق »ص/"4 ./١‏ 
' - المصدر السابق » ص/ه 4 ./١‏ 
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بهذا نستطيع القول: لامر وس عا ارت ال باالبكاد 
وبحت ادم اناده واشر كه والرمان منذ القدم؛ فالحركة هي '" كبيحان 
المتحرك ما هو متحرك " ' أي أنها صفة صفة أساسية في ذات المادة» فكلاهما - 
المادة والحركة - متلازمان وجودياً , وما الزمان إلا مقدار الحركة ومقياسهاء 
وهو يمتاز بوحود موضوعي» أزلاً رانيد "راجن بس هد الامتداد - 
الامتداد الزماني. ع.ع.- المقدر للحركة؛ الذي .هو كليل للتخركة وهو مق 
فعل الوهم الكاذب» مثل توهم العالم أكبرء »أو أصغر مما هو عليه؛ لكان الزمان 
غير موجحود» لأن الزمان ليس هو شيئا غير ما يدركه الذهن من هذا الامتداد 
المقدر للحركة؛ فإن كان من المعروف بنفسه أن الزمان موحودءينبغي أن 
يكون هذا الفعل للذهن من أفعاله الصادقة المنسوبة إلى العقل» لامسن الأفعال 
الممتوية إلى اللخبال"" , 1 

وخلص إلى " أما وجود الموجحودات المتحركة أو تقدير وجودهاء 

فيلحقها الزمان ضرورة " ' 

لذلك "لما كان هاهنا محرك أزلي كان هاهنا ضرورة متحرك أزلي " *“. 

وأيرا نود القول: أنّ ما هدفنا إليه في هذا الدليل هو التدليل على مسألة 
قدم العالح المادي بالذات وبالزمانءوقد بلغ ابن رشد ذروة الحلء حينما أكد 
أنّ المادة ليست قليمة بالذات وبالرمان فحسب؛ وإنما هي منبع الحركة. 


- ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » رسائل ابن رشد » مطبعة هيئة المعارف العثمانية » 
حيدر إياد الدكن » ط١‏ عام ١9841‏ ص/4 ؟/. 

- ابن رشد : تهافت التهافت » ص/174١/‏ . 

- ابن رشد : تهافت التهافت » ص/4 85/. 

- ابن رشد : السماء والعالم » ست رسائل » ص/ 7 /, 


١؟5‎ 


فالمادة المتحركة تمثل بهذا الشكل منبع فعل التشخيص أي الصورة؛ كل ذلك 
سد الإقرار.بموضوعية العالم المادي منذ الأزل وإلى الأبدء وهذا ما سيكون 
إرذا علدنا للقوبعة تويخها :ماديا خلال فنعا يعد: 

أما الدليل الثالث لقدم العالم فهو 

العالم بمكن قبل حدوثه ولم يخلق من العدم. - 

أن عدم إمكانية وحود العالم؛ تعبى امتناع وحوده؛ وامتناعغ وجحوده 
زماناء يعي أزلية هذا الامتناع. لكن العالم موجودء لذلك فإمكانيته وجوده 
موجودة؛ ومازالت مستمرة. 

يقول ابن رشد في تعريفه للمادة الأولى؛ كموضوع أقصى لكافة 
التغيرات: " إنه بالقوة والإمكان جميع الصورء وإنه لا يتعرى من صورة 
أصلاً" '. 

هنا يييّن ابن رشد التلازم الوحوديمبين المادة والصورة الي يتكون منها 
العالم المادي» فالمادة لا تتعرى عن الصورة» والصورة هي صورة مادة» 
ولقد سوط قال قار ا ل 0 
وحدة الوجود المادي من جهة؛ أمَا من جهة ثانية؛ فهو تعبير عن: أن الصورة 
أسلوب تمظهر المادة بواسطة الحركة؛ والحركة هي كمال أول لما بالقرة من 
جهة ما هو بالقوة» فالحركة لتكوين ع الصورة تنبع من قوة المادةءلأن تتحرك 
لتكوين الصورة» وبهذا فالعالم المادي المحسوس (المصور) هو تتاج المادة 
الحاوية لإمكانية وجوده؛ وهذه الإمكانية قدمة أزلية - أبدية» بقدم وأزلية 
وأبدية المادة الحاملة والحاوية لها. 


' - العدم هنا هو العدم المطلق. 
- ابن رشد ؛ تلخيص السماع الطبيعي » ست رسائل ؛ ص/9-١١/.‏ 
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ثم يقول رادا علىالأشاعرة وإمامهم الغزالي: " إن الممكن يقابله الممتنع 
من غير وسط بينهماء فان كان الشيء ليس ممكناً قبل وحوده؛ فهو ممتنع 
00 والممتنع إنراله موحوداً كذب محال " '. 

وأما إذا كان العام ممتنع الوحود» ثم وحدء فلابد من وججحود مرجحح, 
وهذا ما يرفضه الأشاعرة والغزالي.وهنا يلزمهم ابن رشد الإقرار بإمكانية 
وجود العا لم»عدد ذلك يبي على هذه القضية قضية ثانية,تازم عنها لتيحة 
أساسية: " فان من يسلم بأن العالم قبل وحوده ممكناً إمكانا م يزل؛ء يلرمه أن 
يكون العالم أزلياء لأن مالم يزل مكنا؛ إن وضع أنه اأزل ترحيد لم يلزم 
غن اإنوالة حال :وما كان مكنا اذا يكرت أزليا فوابين؟ ايكون أرلي " 0 

وبهذا توصل إلى أن: العالم ممكن الوجود منذ الأزل» وأزلية امكانه تع 
أزلية وحوده؛ وهذا ما سعى إليه منذ بداية بحث الدليل. 

دليل قدم العالم من جهة قدم موضوعه: 

يعتمد ابن رشد في تحليله لهذا الدليل على قضية أساسية» وهي:أن الممكن 
صفة جوهرية في ذات المادة» فالمادة لامكن أن تصير إلى صورة ماء دون أن 
تتضمن - ذاتياً - إمكانية وجود هذه الصورة» وان وجحدت الصورة؛ فهي 
صورة محقققة لإمكانية تصورهاء وهي كمال المادة الحاملة إمكانية وجودهاء 
وإلآ حدث ما لايمكن أن بحدث'أو كان إمكان وحود الصورة سابقاً على 
لمادة؛ أي أن إمكانها ليس قائماً فيها؛ وإنما هو مفارق متعالءوقائم بذاته 
وغير موجود ف المادة» وهذا محال عند ابن رشدء فالإمكان كما يقول: " 


' - محمد عاطف العرافي ؛ النزعة العقلية عند ابن رشد » ص/١١١/»‏ عن كتاب تهافت التهافت » ج١‏ » 
ص/81١/.‏ 
- ابن رشد : تهافت التهافت ؛ ج١‏ . ص/85١/.‏ 
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يستدعي شيئاً يقوم به؛ وهو امحل القابل للشيء الممكن " ' وقد عَرَفَهُ أيضاً 
من خلال تعريفه للقوة: " القوة هي الاستعداد الذي في الشيء؛ والإمكان 
الذي فيه لأنْ يوجد بالفعل " '. 

فالممكن - بهذا المعنى - غير مفارق للمادة» وإنما هو قي شيء ضرورة؛ 
وهو: إمكانية - استعداد - هذا الشيء لأنّ يكون» وكرنه هو صيرورته من 
صورة إلى صورة» أي أن إمكانية تكون الشيء وصيرورته متأصلة في ذاته. 

ولكن ما الشيء المتضمن للإمكان؛ والحامل له ي“كصفة, جوهرية. متأصلة 
فيه"لم يبق إلآ أن يكون الحامل للإمكان هو: الشيء القابل للممكن؛ وهو المادة"' 
فالمادة هي الحاملة لإمكانية صيرورتهاء وصيرورتها هي نكن صورة فيها بعد 
صورة:؛ مما هي قوية عليه إلى ما هو يحقق بالفعل. وإذا كان تكوّن الصورة قد 
تم في زمان» فاك الحامل لإمكانية التكوّن - الحدوث -؛ أي المادة» قلركة منل 
الأزلة:" وإذا كان كل حادث قد سبقته المادة» فإن المادة الأولى 2 تكن 
حادثه بحال ' ؛ . وإنما هي موضصوع للتغيرات الحادثة ' موضوعاً أقصى 
لجميع الكائنات الفاسدات ”. 


ويصف الموضوع الأقصى للتغيرات هذه أنه:” ليس فيه شيء من الفعل 
أصلاًء ولاله صورة تخصه؛ وأنه بالقوة والإمكان جميع الصورء وأنه لا يتعرى 
من اضورة أضاف أنه الو عر امنيا لكان سما لا يزيج موخرداء. أن الإمكان 


- ابن رشد : تهافت التهافت ؛ ص/85١/.‏ 

- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ست رسائل » ص/857/. 

- ابن رشد : تهافت التهافت » ج١‏ ؛ ص/ 15٠0‏ /. 

- ابن رشد ؛ تهافت التهافت ٠‏ ج١‏ ؛ ص/ 1577/ ؛ راجع أيضاً : تلخيص ما بعد الطبيعة » ست رسائل » 
ص]؛ /. 

- ابن رشد : السماع الطبيعي » ص/4/ ؛ رسائل ابن رشد . 
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والقوة ليس في نفس جوهره؛ بل هو موضوع لهماء فإن القوة والإمكان بما 
يحتاج إلى موضوع "" 

يعد هذا التعريف من الأهمية يمكان في تاريخ الفلسفة عامة» فهو المحاولة 
الأولى للإحاطة بالمادة في كلها المجرد؛ وهذا يعني أن ابن رشد استطاع 
الوصول إلى مفهوم المادة حرد» فالمادة من حيث هي كذلك لا توجد إلا من 
حلال أشكال عيانية محسوسة. وهذا التعريف ليس تعبيفا فكزنا وإنماهو 
فلاهرة ذائية مُسروظة موضرغياء الكونها عند عاوفة بصحريه امع 
الموجودات الحسية والظواهر» فالعام هو التجريد أي المادة» لا يوجد إلا في 
الموجودات الحسيّة والظواهر» وهذه كلها تتضمن في ذاتها لحظة من العام؛ 
فالعام مموضعاً في الحسي - الخاصءأي اله لقاع دعر عوفرم بقدر ما 
يتمظهر فيه الخاص» فكلاهما العام والخاص لهما وجحود موضوعي. 

ويبين ابن رشد الفارق بين العدم الذي هو وحود بالقوة» والمادة 
كموضوع متضمن للعدم» موحود بشكل مستقل عن ذواتنا 0 
وحوده: ' الفرق بين العدم وهذا الموضوع الأول؛ أن العدم متى قيل فيه أنه 
مبدأ المتكوّن فبالعرض» وليس كذلك المادة الأولى فإنها موضوعة للصور 
ثابتة» عند تعاقب صورة صورة عليها وعدم عدم '. 

وأخيراً يصل إلى تحديد الصفة النهائية للمادة الأولى؛ بأنها قديمة مل 
الأزل» وذات وجود مستقل عن ذواتناء لم يخلقها خخالق أو يصنعها صانع: " 
أما المادة الأولى فقد تبين من أمرها في العلم الطبيعي» أنها غير مصورة؛ 


- ابن رشد : السماع الطبيعي ؛ ص/ /١١-4‏ رسائل ابن رشد . 
- ابن رشد : السماع الطبيعي ؛ ست رسائل » ص/١١/.‏ 
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ولذلك ليس يمكن أن يكون نا فاعل؛ إذ الفاعل إما يعطي المفعول 
الصورة" , 

وبهذا جرد الإله من فعله كخالق مفارق» فما هو عند ابن رشد ‏ 
سوى محرك لايتحرك؛ وهذا ما سيتضح ف حينه. 

وينتقل للرد على أفلاطون وشيعته؛ الذين رأوا أن العالم حادث أزلي في 
قوهم:"قد يكون أزلي ما يفسد ومكون غير فاسد»كما كان يرى ذلك 
أفلاطون" '. 

وبرده على أفلاطون يرد على المتكلمين وإمامهم الغزالي؛ الذين رأوا أن 
العالم حادث وغير أزلي» يقول موكداً قدم العام أزلاً وأبدا: "لا يمكن أن 
وضع ا رلميفهة اعر وا تكرن يني راي :1 .' ويورد بهذا الخصوص 
سحام وق اج بردم كن مجو ل 
كائن» انه غير فاسدء وأن هذا ينعكس, أعني أن كل ماهوغير فاسد 
فانه غير كائن»؛ , 

وبهذا نستطيع أن نجمل مناقشته على النحو التالي: 

العالم محدث2 ٠‏ أزلي. قضية"خاطلة. 

العالم أزلي ٠‏ فاسد. قضية خاطلة. 

العالم محدث » فاسد. أيضاً قضية خاطلة. 

العالم أزلي ٠‏ أبدي. قضية صحيحة. 


- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ست رسائل » ص/6 ./١7‏ 
' - ابن رشد : تلخيص السماء والعالم ؛ ست رسائل ؛ ص/81/, 
' - المصدر السابق نفسه » ص/714/, 
' - المصدر السابق نفسه » ص/95/. 
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يقول في ذلك: " فقد تبين أنه لابمكن أن يكون شيء أزلياً فيما مضى » 
ويفسد في ١|‏ تقب| لل 0 

وإنما " مالا بداية له فلانهاية له " 

بهذا نستطيع القول: أن ابن رشد استطاع أن يسبرهن قدم العالم المادي 
وأبديته» وأنه لم يخلق من عدم مطلق» وحل أيضاً مسألة العلاقة مع الفاعل 
واغحرك الذي لا يتحرك؛ فرفض ونقض مقولة حلق امرك الذي لا يتحرك 
مادة العالم. 

إن كان من العدم المطلق - كما قال المتكلمون والغزالي - أو من العقل 
- كما قال الفلاسفة الفيضيون. 

لذلك فالعالم قديم بالذات وبالزمان وهو في صيرورة مستمرة؛ 
ولانهائية) صيرورته هذه محكومة بالسيبية الموضوعية على جهة الضرورة 
الطبيعية, أولاً: من ذات المادة المتحركة؛ وثانياً: بفعل العلاقة السببية 
الموضوعية بين الموحودات بعضها ببعض. 

في نهاية هذا الفصل نخلص بالنتائج التالية: 

لقد عوجت مسألة وجود العالم المادي من نحلال العلاقة بين المادة الأولى 
والصورة» فالمادة الأولى عنسد ابن رشد جوهر أبديء - أزلي - لم بخلقها 
خالق» تنتقل من الوحود الممكن إلى الوحود المحقق بالفعل في صيرورة 
لانهائية؛ والوجود المحقق هو الصورة الي تنبشق من مضمون وذات المادة 
الحاملة لإمكانية تحققها. 


- ابن رشد : تلخيص الكون والفساد » ست رسائل » ص/ م 
- ابن رشد ؛ تلختيص السماع الطبيعي » ست رسائل » ص/؟7/, 


1١6 


بهذا نقول: 

أولا - استطاع ابن رشد نقض مصادرة الخلق من عدم مطلق من 
الذهنية الإيمانية التسليمية؛ والي اعتمدها المتكلمون وبخاصة الأشاعرة منهم 
والإمام الغزالي» فمذهبهم " مذهب أهمل الاحراع والإبداع؛ هم الذين 
يقولون: أن الفاعل هو الذي يبدع الموجود بجملته» ويخترعه إختراعا وأنه ليس 
من شرط فعله وجود مادة فيها يفعل؛ بل هو المخترع للكل " '.وحدد 
مسألتهم الأساسية " أنه ليس هاهنا إمكان إلا في الفاعل فقط " ' وبذلك 
لافاعل إلا الله» وليس لفعله حاحة إلى مادة أو موضوع للفعلء فهو المبدع 
للكل من العدم المطلق؛ وبهذا أنكروا الوحود القديم للمادة؛ ووجودها 
الفاعل وأنكروا الوحود الفاعل للموجودات المادية بعضها ببعضء وأتكروا 
بالتاليى السببية الموضوعية» وأكدوا الحواز والإمكان للإله ف فعله»فهو يفعل ما 
يشاء:فجاءت نظريتهم حتمية لاهوتية بشكلها الظاهري» حبرية سلطوية 
بواقعها الاجتماعي والإنساني. 

ثانياً - على الرغم من أهمية ما قدمه الفلاسفة الفيضيون من آراء حول 
قدم المادة والحركة والزمان» وانتصارهم للسببية وا موضوعيةهوتأثيرهم الإيحابي 
على فلسفة ابن رشدمبضمن نحط التواصل الفكري والفلسفيع إلا أن ابن رشد 
استطاع تحاوزهم في عدة مسائل منها. 

-١‏ مسألة العلاقة بين العالم المادي واللامادي - أي الله - وكيف يفعل 
اللامادي في المادي؟ !. 


' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ص/538١/.‏ 
' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ص/458 ./١‏ 
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إن افتراضهم بأن العالم ممكن الوجود بذاته» واجحب الوحود بغيره» والغير 
هو الفاعل وهو واحب الوجود بذاته» هو افتراض لعلاقة غير موضوعية بين 
معلولات»أو موجودات طبيعية» وعلة غير طبيعية» هذه العلاقة هي علاقة 
فيض,أو هبة»وبشكل أدقءإنها فرض عقلي لاموضوعيء وحتى العالم المادي؛ 
الذي هو ممكن الوجود بذاته» فإن إمكانه ليس فيه بالذات»وليس ضروريا 
وإما هو - أي الإمكان - مرتبط بغيرهءهذا الغير مفارق للطبيعة: و حارج 
عنها. 

فالعام بهذا المعنى ليس فاقداً لنصائصه الذاتية فحسب؛ وإئما هو عجينه 
ممكنة الصنع بيد الإله المفارق والمتعالي» يصنع فيها الصورة اليّ يريدهاء ويهبها 
إياها كيفما يشاء. وهذا كما هو واضح منفدٌ لحواز الأشاعرة»كما يقول اين 
رشك 

وحتى رؤيتهم للحركة؛ فهي رؤية لا تتسم بالموضوعية؛ ذلك أن منشأ 
الحركة عندهم - ونخاصة الحركة الأولى -مفارق للطبيعة» فهو - أي المنشأ 
من حارج بينما هي الحركة لدى ابن رشد ذات تتسلازم وجحودي مع المادة) 
وأنها خاصيتها الجوهرية؛ وبالدالي فما العالم إلا نتاج العلاقة السببية 
الموضوعية - الذاتية - من ذات المادة - أولاء والخارجية - بين الموحودات 
يقطها فض ثاما؛.ويذلك يكوة ابن رهد قد رفطن والقض الغائينة القبلنة 
اللاهوتية؛ والمودية إلى الحبرية اللاهوئية:على مستوى الذات الإنسانية؛موكدا 
الغائية الطبيعية» والمودية إلى الغائية الإنسانية. وهذا ما سينجلي في الفصول 
القادمة. 
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الخفصل الثاني 


العالم في صيرورة مستمرة 


لف ترتب على 'تحديد ابن رشد للعام الخادي تخديْداً الطولوجياً؛ الول 
بقدم العالم المادي بالذات وبالزمان. وبهذا يتعادل العالم المادي مع الإله إلا 
أن الإله يتقدمه " بالشرفية".لكن المادة الأولى ليست قليمة بالذات وبالزمان 
فحسبء وإنما هي " موضوع لجميع الكائنات الفاسدات... وهي بالقوة 
والإمكان جميع الصور". 

لهذاء فهى - أي المادة الأولى مبدأ أقصى وسبب لحدوث الموجحودات 
كافة - الحادثة بالزمان. 

من هنا تبرز مسائل متعددة» تستدعي الإجابة والحل» وعلى رأسها: 

هفل المركتروابف الماذية وكيق تكرة الماده الأول سيا ازحوة 
الموجودات الحادثة بالزمان - أي الكائنة الفاسدة - حسب تعبير ابن رشد؟ 
وما علاقة ذلك بامحرك الذي لا يتحرك؟...للإحابة على ذلك» بدأ ابن رشد 
مسألته. بأن طرح الموضوع على بساط البحثء قال: " انهم اتفقوا على أن 
هاهنا ثلاثة أصئاف من الموحودات. طرفان» وواسطة بين الطرفين. فائفقوا في 
تسمية الطرفين؛ واخحتلفوا في الواسطة. ... وأما الصدف من الموجود الذي 
بين هذين الطرفين: فهو موجود؛ لم يكن من شيء؛ ولا تقدمه زمان» ولكنه 
موحود عن شيء. أعب عن فاعل؛ وهذا هو العالم بأسره. 0 


' - لاحاجة لذكر ما اتفقوا عليه. 
' - ابن رشد : فصل المقال » ص/40-١4/‏ ؛ المعطيات السابقة نفسها. 
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بعد أنَّ عرض المسألة» حدد أوجه الاتفاق» وبين أوجه الاختلاف؛ 
فأشار إلى نقطة ومحور حلاف المسألة. وهي: أصل الموحودات ومنشوها. 

بعد ذلك: استجمع المذاهب المتعددة الي بحثت في هذه المسألة» وفسرت 
أصل الموجوداتء و كيفية حدوثهاء» قال: " المذهب الأول هو مذهب أهل 
الكمون وهو القائل بأن كل شيء في كل شيءء وأنّ الكون إنما هو حروج 
الأشياء بعضا من بعض» وأن الفاعل قد احتيج إليه. في الكون» لإخراج بعضها 
من بعض» وتمييز بعضها عن بعض. وعلى هذا يكون الفاعل ف نظر أصحاب 
هذا المأهب؛ ليس أكثر من محرك." ' في ذات الموجحود: لأن يكون منه 
صورة ماء تنبثق من وجوده الممكن إلى وجوده امحقق بالفعل. 

وهذا هو مذهب " أهل الكمون " أو " المذهب الإنبثاقي " الذي يعتمد 
على السبب الذاتي من ذات الموجود أو الظاهرة في تكوين صورة الموحود, 
وبالتالي صيرورته من صورة إلى أحرى. أي أنه يهمل السبب الموضوعي 
الآخر أو الأسباب الموضوعية الأحرى - الخارجية - ف تكوين الموحودات 
وافيرؤرتها:امنشيزة .ولابرى ثرا لعلانات الموكودائع توالار اهن الكلجعينة 
عضها يعطى, وبيذا كير يتمد حانا واحدا من انابة تكرن الرجسرواكة 
وهذا ما يجعله أحادي النظرة؛ ويجانب وجه الحقيقة» ويجعل الموجودات؛ 
بالتاليي محكومة بالضرورة الطبيعية الذائية» دون فعل وانفعال بين الموجودات 
وهذا ما يجعلها نظرة حتمية ناقصة للعال المادي. ْ ّْ 

ثم يتابع - ابن رشد - عرضه لبقية المذاهب فيقول: 


" أما المذهب الثاني فهو مذهب أهل الاختراع والإبداع؛ وهو القائل بأن 
الفاعل هو الذي يبدع الوجود بجملته ويخترعه اتراعاء وليس من شرط فعله 


' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ج؟» ص/54517١/.‏ المعطيات السايقة نفسها. 
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وجود مادة يفعل فيهاء بل هو المحترع للكل. وهذا هو رأي المتكلمين 
والنضنارى:". 

وهذا ماكان قد نقضه؛ وذكرنا ذلك في الفصل السابق - وهو بشكل 
عام - مذهب يهمل الفعالية الذاتية الجوهرية لذات الموجود المادي» ويهمل 
أيضا العلاقة السببية الخارحية للموحودات بعضها ببعضءويلحق العالم المادي 
بفاعل لامادي,مفارق - متعال» يفعل مايشاء دون ضابط مادي لفعله) 
ولاحاجة لموضوع يفعل به أو عليةوهي رؤية حتمية غائية لاهوتية؛ ترفض 
الفعل الطبيعي للموجودات»وترفض قدرة الإنسان على الفعل؛ وتنكر الغائية 
الطبيعية و الإنسانية» وتلحق ذات العام الماديء»وذات الإنسانى و مصيرهما 
بفاعل مطلق مفارق. 

ولضرورة البحث لابد من ذكر مذهب الفلاسفة الفيضيين» وان م 
يذكره بشكل خاصء فقد أورد ملاحظاته في ثنايا فلسفته. 

لقد قسم الفلاسفة الفيضيون الوجود إلى: ممكن الوجود بذاته - واحب 
الوجود بغيره» - واحب الوحود بذاته وهو " الله" فالعالم وان كان ممكن 
الوجود بذاته» إلا أن إمكانه غير قابل للتحقق بذاته وإنما " بغيره فتحقق 
الإمكانية مشروط بالعلاقة بواحب الوحود بذاته أي بالإله وهذا ما يجعل 
إمكانهم سلبيا منفعلا؛ بفاعل من حارجء وحتى هذا الفاعل فهو فاعل 
لامادي ومفارق. 

وكما لاحظ ابن رشد ونلاحظ: إن الفلاسفة الفيضيين قد اعتمدوا جانبا 
واحداً من مسألة تكون الموجودات المادية»ءوهو جانب العلاقة الخارجية؛ وهي 
ليست علاقة سببية موضوعية» وإنما هي علاقة ثانوية» علاقة وجود مادي 


' - ابن رشد ؛ تفسير ما بعد الطبيعة » ج" ؛ ص/ ٠/١438‏ 


١ 7/ 


محسوس بوحود كلي مفارق متعال؛ ولهذا فقد وصفها ابن رشد بأنها علاقة 
' على ال الثاني إل 

ويسم ابن رشد الأمر معهم بقوله: " أن المفارقات لا تغير المواد تغيمّر 
استحالة بذواتها " ' لذلك لم يدركوا السببية الموضوعية؛والترابط السيبي 
الضروري. 

ل 
- في ذات الوحود كسبب جوهري ذاتي. 

ب - بين الموحودات بعضها ببعضء وإما ربطوا العالم - وحوداً - 
وصيرورة - ومصيراء بوحود لامادي مفارق متعالءو بذلك أفقدوا الوحود 
المادي - العالم - حر كته الذائية الموضوعية:ءوحركته العلائقية - الخارحية - 
كأسباب ومسبّبات»على جهة الضرورة الطبيعية,وبالذات»وجعلوا العالم - 
بكافة موجحوداته 

محكوما .مشيئة وغائية لاهوتية» فكانت رؤيتهم حبرية لاهوتية - دون أن 
يعوا ذلك»ممن هنا حاءت انتقادات ابن رشد لهم., انتقادات موضوعية؛ 
واعتبارهم - بالتالي - اقرب إلى المتكلمين من الفلاسفة. 

واهرا عرض ابن رشد مذهبه» قائلاً:'"هو المذهب الثالث الذي أحذناه 
عن أرسطوء وهو الذي يذهب إلى أن الفاعلئإنما يفعل المركب من المادة 
والصورة؛ وذلك بأن يحرك المادة ويغيرهاءحتى يخرج ما فيها من القوة على 
الصورة إلى الفعل. 

وهذا الرأي يشبه رأي الذين يذهبون إلى أن لاض إنما يفعل اجتماعا 
وانتظاما للأشياء المتفرقة) وهو مذهب انباذقليس» إل أن الفاعل عند أرسطو 
ليس هو جامع بين شيئين بالحقيقة» وإنما هو مخرج ما بالقوة إلى الفعل؛ فكأنه 


- ابن رشد : تهافت التهانت » ج؛ ء ص/ 857/ . 
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جامع بين القوة والفعل؛ أعي الهيولى والصورة»؛ من جهة إنخراج القوة إلى 
الفعلءمن غير أن يبطل الموضوع القابل للقوة؛ فيصير حينئلر في المركب شيئان 
متعددان»وهما المادة والصورة؛ وهو يشبه الاختراع أيضا من جهة أنه يصّير 
ماكان بالقوة إلى الفعل؛ ويفارق الاخخستزاع, بأنه ليس يأتي بالصورة من 
لاصورة. وكذلك فيه شبه من الكمون ".' 

بعد أن عرض ابن رشد مذهبه في تفسير العالم» أحذ يشرحه ويبين 
غامضة؛ فقسم أولاً الوجود إلى نوعين: 

«أحدهما في طبيعته الحركة؛ وهذا لا ينشك عن الزمان؛والآخر ليس 
طبيعته اح ركةءوهذا أزلي وليس يتصف بالزمان. أما الذي في طبيعته الحركة 
فموجود معلوم بالحس والعقل» وأما الذي ليس في طبيعته الحركة ولا التغير 
فقد قام البرهان على وجوده»عند كل من يعتزفتيأن كل متحرك له محرك» . 

والوجود المادي " الهيولاني " المتحرك؛ مؤلف من الأحرام السماوية 
والعناصر " الإسطقسات " الأربعة؛ التزاب» الماء الحواء» والنار؛ وهم العناصر 
الأولية لجميع الأحسام المركبة»والحية:والأجرام السماوية " غير مكونه 
ولافاسدة " " وهذا يعود لكونها " لاضد لها " ' ولكنها متحركة حركة 
النقلة الدورية فقط. 

والأجرام السماوية متزابطة سببياً ووجودياء على جهة الضرورة؛ بالعساصر 
الأربعة " ويلزم ضرورة عن وجوه هذا الجرم المستديرء وجود سائر 


' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ج" » ص/595١/‏ . المعطيات السابقة نفسها. 
' - ابن رشد تهافت التهافت ؛ ج١‏ » ص/ -١47‏ 148/ المعطيات السابقة نفسها. 
” - ابن رشد : تلخيص السماء والعالم ؛ ص/ /١8‏ المعطيات السابقة نفسها. 

- المصدر السابق نفسه » ص/؟؟/. 


لحري 


الإاسطقسات») إذ كان لابد من شيء ساكنء؛ عليه يدور»على ماتبين» لزم 
ضرورة أن يكون العالم بأسره أزليا ا 
ثم يبدأ ابن رشد نوضيح مسألة هامة جدا لما نحن بصدده» وهي مسألة 
العلاقة بين الوجحود المادي الأزلي والوجود المادي الحادث., 
فالوجود الأزلي للعناصر الأربعة» هو وجود بالكل؛ وليس بالصورة» ذلك 
أنها حادثة فاسدة» وبحدوثها وفسادها تتكوّن عنها كافة الأحسام المادية 
والمركبة والحية " الآلية " يقول في ذلك" إنما يوجد البقاء ل كليتها لا ف 
أحزائهاء فهي حافظة لصورها النوعية فاسدة بأجزائها ".' 
من هنا نستطيع القول: إن ابن رشد قد توصل إلى المسائل التالية: 
١‏ أن العالم الماديّ قديم منذ الأزل وإلى الأبد. وهوقٍ صيرورة لانهائية 
أي حدوث مسثمر -. 
؟ ‏ أن الوحود المادي متحرك؛ وحركته متلازمة معه؛ وؤاتية لهنأزلا 
وأندا. 
©؟ ‏ أن الأحرام السماوية المتحركة حركة نقلة دورية؛ والعساصر 
الأربعة المتحركة حركة استقامة» متلازمة وجحوديا ومترابطة سببياأ. 
4 - العناصر الأربعة أزلية في كليتها»فاسدة بأجزائهساء وبفسادها وتحوها 
تتكون كافة الأحسام المادية. 
ه ‏ العالم الماديّ -ككل- مترابط سببياً ترابطاً موضوعياً - يبرهن على 
وحدة العالم مادياً. 


2 المصدر السابق نفسه؛ ص/؟ /, 
' - المصدر السابق نفسه. ص/ة ؟/. 


بعد ذلك انتقل ابن رشد للبحث في الوحود المادي»وكيفية تكوّن 
الأحسام عنه؛ وما مصدر؛ومنبع الحركة؟.. 


انطلق ابن رشد في تفسيره للوجود المادي المتحرك» من قضية جوهرية 
وهي: التلازم الوجودي بين الموحود المادي والحركة؛ ممعنى أن لاوجود 
لموجود مادي بلا حركة) ولا وجود لحركة بلا مادة»وبذلك وضع الوجود 
اللامتحرك جانبا "فما شأنه أن ار ‏ لافس م ميا 


“ا 


فيه مبدأ تغير أصلا 

وحدد المبدأ الأساس للحركة في الطبيعة ذاتهاء ف"الطبيعة هي الي ف 
نفسها مبدأ حركة...ومعنى قولنا مبدأ حركة؛ أي امن ذقياء اا تفعل 
وتتغير وتقبل الانفعال " '. 

وبعد أن حدد الحركة في الموجحودات المادية» أذ ينين أشكاهاء بحسب 
أشكال حركة وتغير الموجحودات الطبيعية؛ فالحركة "نجدها في الأين رهي 
المسماة نقلة» وفي الكيف وهي المسماة استحالة»وثي الكم وهي المسماة نموا 
ونقصاًء ولننزل ها هنا أيضا ١‏ أذ المسمى ف الجوهر كوناً وفساداً حركة " ". 

لقد صدف ابن رشد أشكال الحركة؛ مسن خلال رؤيته للعال كوحدة 
مادية مترابطة نيقي ترا بط للم 


3 المصدر السابق نفسه 3 ص/5١/.‏ 


- ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/؟١/.‏ 
" - المصدر السابق نفسه » ص/ ١51-؟5/.‏ 


١5١ 


ورأى أن الطبيعة لائعرف إلا متحركة: وأنّ الحركة لاتعرف إلا في 
موجود طبيعى؛ يقول:إذا كنا قد " أنخذنا في حد الطبيعة الحركة " ' ف"أن 
من حد الحركة يظهر أنه لا يوجد إل ف متحرك " 

فالحركة صفة أساسية في ذات الموجود الماديّ (الطبيعي)؛ وأن الطبيعة 
بصورها كافة وتنوع أشكال موجوداتها» هي أشكال متنوعة لتمظهر المادة 
المتحركة. 

وبذلك استطاع ابن رشدء تحاوز رؤية الفلاسفة الفيضيين» كما استطاع 
نقض رؤية المتكلمين» وبخاصة الأشاعرة وإمامهم الغزالي» في إلحاقهم العالم 
بكل موجوداته؛ عموجود غيبي مفارق للطبيعة.وبذلك كان المفكر - 
العقلاني؛ الذي اكتشف أساس ومبداً وجود الموحودات الطبيعية) و 
تكرّتها وصيرورتهاء معتمداً في ذلك على التطور العلمي آنذاك؛ 0 
ذروة نتائجه الفكرية؛ لتتجاوب مع متطابات مرحلة نهوض اجتماعي» تُرفض 
فيه المقولات اللاعقلانية» وتتسع وتنعمق المقولات العلمية؛لتشمل جوانب 
الحياة كافة» بحيث تلائم مستوى تطور القورى الاجتماعية الصاعدة» والي 
تشكل نواة مرحلة جديدة. 

بعد أن أثبت ابن رشد تلازم المادة والحركة» وأنّ الحركة صفة أساسية 
للمادة» وأنّ الموجودات الطبيعية المتنوعة هي أشكال متعددة لتمظلهر حركة 
المادة» أذ يبحث في سيرورة حركة المادة» وصيرورة الموجودات المادية» أي 
في الغائية الطبيعية للموجودات. 


' - المصدر السابق نفسه » ص/١؟/.‏ 
' - المصدر السابق نفسه » ص/7١/.‏ 


فقتحدث عن الموجودات الحسية من حيث كماطاء فقال: "الموجود ما هو 
موحود؛ ينقسم إلى ما هو بالفعل والكمال المحضء وإلى ما هو بالقوة 
والإمكان النمحض»ء وإلى ما هو متوسط بينهماء وهو كالمؤلف ثما بالكمال 
المحض؛ وإلى ما هو بالقوة» وقد أحذ من كل بقسط " '. 

وبين معاني الكمال بقوله: " كمال محض لايكون فيه شيء من القوة 
أصلاء وهو نهاية الحركة؛ الذي إذا بلغته كفت وفيسدت " ' "وكمال يحفظط 
ما بالقوة؛ ولا يوحد إلأبوحود القوة مقترنة به وهذا المعنى هو المسمى 
نوك 0" 

وهنا يصل إلى تعريف الحركة بشكلها الغائي» فهي " كمال ما بالقرة من 
جهة ما هو بالقوة 5 

فالحصركة على هذا النحو. هي خاصية المادة المتحركة؛ وسبب 
وجودها الصائرء وغايتها.والموجودات الطبيعية دائمة الحركة؛ لذا فهي 
دائمة التحقق الغائي» من القوة إلى الفعل؛ ومن الفعل اللامكتمل والمتضمن 
للقوة» إلى الفعل الأكثر إكتمالاً ' فليس موجوداً بالفعل؛ وإنما كماله حافظ 
لما هو بالقوة ".” 

وبهذا يصل ابن رشد إلى نتيجة أساسية وهامة؛ وهي: أن العالم المسادي 
ليس متح ركا فحسبء وإنما حركته باتجحاه غائي» وف ديكومة مستمرة من 


القوة إلى الفعل» ومن الفعل المتضمن للقوة إلى الفعل الغائي الأكمل منه؛ 


' - المصدر السابق نفسه » ص/؟؟/, 
' - المصدر السابق نفسه » ص/؟ ؟/. 
" - المصدر السابق نفسه »ص/؟؟/. 
- المصدر السابق نفسه » ص/؟؟/. 
* - المصدر السابق نفسه » ص/ ./١7‏ 


وفال 


وهكذاءبشكا لانهائي وواسع وشاملءيشمل الطبيعة كاملة " فإن الطبيعة لا 
تفعل باطلا " '. 

محافظة» ومحققة ديمومة وأبدية وحودهاء أي محققة غائيتها الطبيعية» إذ" إن 
كل ما تفعله الطبيعة» فإنما تفعله لمكان شيء ماء وأنّ الغاية الأولى في الكون 

35 ل ل ١‏ 

هي الصورة 5 

وبذلك رفض مقولة: أن لاحديد تحت الشمسء ونقض بالوقت ذاته 
مقولة: الفاعل المفارق المطلق الفعل» وذلك من حلال استيعابه حركة المادة) 
وخخصائصها الذتية» مما هي قوية عليه إلى ما هو محقق بالفعل» بشكل غائي 
لانهائي «إن الحركة من الأمور المتصلة» لأنه بمتى وقفت وتعين منها جزء 
يمكن أن يشار إليه» فقد بطل فصلها الخاص بهاء ووجد الصنف الأخر من 
الكمال المحضءوان تحركت بعده؛ فإنما ذلك من جهة مالها قوة أخرى »'. 
فالحركة صفة أساسية في ذات المادة» متلازمة وجوديا معها» مستمرة الديمومة 
أزلاً وابداء.بشكل تطوزي صائرء:إل. الكسال الأسهى من القزة إل الفعنل) 
ومن الفعل المتضمن للقوة إلى الفعل الأكمل» محققة غاية الموجود الطبيعى من 
وجوده.لكنء؛ ولضرورة التعمق في هذه المسألة يلزمنا البحث في معنى " القوة 
«عند ابن رشد؛ خاصة وأنه عرف الحركة بأنها: " كمال ما بالقوة» من جهة 
ما هو بالقوة » . 


' - ابن رشد : تلخخيص السماع الطبيعي ؛ ص/7١/‏ ؛ المعطيات السابقة نفسها. 
' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/7١/‏ ؛ المعطيات السابقة نفسها, 
* - المصدر السابق نفسه » ص/2؟5-؟؟/. 

- المصدر السابق نفسه » ص / 54/. 

' - المصدر السابق نفسه » ص/7١/.‏ 


ماهي القسوة؟... وهل هي نخاصية أساسية ودائمة في الموجود المادي 
المنتحرك؟ وهل تشكل منبعا للحركة؟... أم أنها مفارقة أو تابعة في وجودها 
لفاعل مفارق؟... وبالتالي يهبها هذا الفاعل لمن يشاء ويحرمها لمن يشاء؟ 
ويصبح وحودها مقارنا مع وجود الموجود الموهوب, إثناء الفعل وعنده 
فقط؟!... كما يقول الأشاعرة وإمامهم الغزالي» يفول أبو حامد الغزالي: " 
الاقزان بين ما يعتقد في العادة سبباء وما يعتقد مسببا ليس ضروريا عندنا... 
فليس من ضرورة وجود أحدهما متضمن لإثبات الآخر " '. 

بهذا يزيل أبو حامد الشكوك الي يمكن أن تقع حول مضمون مفهوم " 
الاقزان " بأنه يمكن أن يكون .معنى التلازم الوجودي الأبدي والضروري؛ 
لقنا أزال الشكرك حيعنا قال: آنا هذا الافران» ليس صروريا أي لبس على 
جهة الضرورة الطبيعية وما هو تابع لغائية فاعل مطلق ومفارق " الله'.وهنا 
لاوجود لموجود طبيعي متضمن وجرد القوة فيه» ولاحتى وجودها تابع 
لوجوده ومتلازم معه بشكل دائم» فهذا ليس ذلك» وذاك ليس هذاء وإنما يتبع 
لغائية لاهوتية تحدد سلفا مسار الموجحودات ومصيرها. 

ويبدأ ابن رشد مسألته» بالقول: ' والذي يستعمل عليه اسم القوة أكثر 
ذلك في الحكمة, وأشهر عند الفلاسفة هو: ما كان به الشيء مستعدا لأن 
يوجد بعد بالفعل " " فالقوة هي الاستعداد في ذات الموجود؛ لأن يتحقق 
فيما بعد بالفعل» صورة معينه محددة بخصائصه؛ هذه هي القوة عند ابن رشد. 

وهذا المعنى متلازم مع فهمه للعدم ف " القوة يجهة ما عدم, لكنها من 
أصناف الإعدام؛ الي شأن المعدوم فيها أن يوحد فيما يستقبل " ' فالقوة 
' - ابن رشد : تهافت التهافت ؛ ج؟) ص//1/ا/1/. 


' - ابن رشد : تلحيص ما بعد الطبيعة » الرسائل » ص/ 707 / المعطيات السابقة نفسها. 
" - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » الرسائل » ص/ 78 / المعطيات السابقة نفسها. 


دما 


والعدم خاصية أساسية في مادة الموجود المتحرك حركة صيرورة»وعملية وحود 
الموجود بحالة صبرورة وتحول دائمة؛ من حالة إلى حالة أكمل؛ ومن صورة 
إلى صورة» فراعلة بم قرلة لأن يصير» واستعداده هو بالذات 3 لآن يوحد 
ويصير» وجودا ضائرا ' لانهائيامحققا غائيته في التحول التكاملي. 

فالقرة لا توجد بحد ذاتها وبشكل مفارق خالص " فان القسوة هما يقال 
بالإضافة " '. بالإضافة إلى ماذا؟ إلى وجوه مفارق؟... أم إلى ذات المادة 
المتحركة؟... أي إلى مادة الموجود المتحرك؟. .. وهنا يحدد أبمن رشسد مبادئ 
فلسفته ورؤيته للوحود؛ بشكل لالبس فيه؛ معتمداً في ذلك العلوم الطبيعية؛ 
فيوز فيلسوفا مديً عقلاباً متورا يقول: " أن القوة والإمكان ثما يحتاج إلى 
موضوع " ' ويصنف الموضوع إلى؛ 

المادة الخاصة .مرجود موجود ‏ على حل تعبيره وهي الموضوع 
ليت 

ب - الهيولى الأولى أو المادة الأولى؛ وهي الموضوع الأقصى لكافة 
التكونات والتغيرات بشكل عام لا ال يتحدث 

عن أنواع التغيرات ع.ع - يلزم ضرورة أن يتنرل أن ههنا موضوعسا أقصى 
لجميع الكائنات الفاسدات؛ ليس فيه شيء من الفعل أصلاًء ولا له صورة 
تخصه؛ واله بالقوة والإمكان جميع الصور؛ لايتعرى من صورة 0ن 
والمادة الأولى هذه ليست قوة بحد ذاتهاء وإثما هي الموضوع الحامل ها, 


- ابن رشد ؛ تلخيص السماع الطبيعي » الرسائل » ص/ ٠١‏ / المعطيات السابقة نفسها. 
' - المصدر السابق نفسه » ص/ ./٠١‏ 
” - المصدر السابق نفسه » ص/١١/.‏ 


1١145 


فهي « موضوعة للصورء ثابتة عند تعاقب صورة صورة عليهاء وعدم 
عدم 4. 

وهي قديمة أزلية - أبدية» لم يخلقها خحالق ولم يصنعها صانع " ليس يمكن 
أن يكون لها فاعل " ' . 

وعبر رؤيته للموجود الماديءمؤلفاً من مادة وصورة»ءومن غملال العلاقة 
بينهماء رأى ان القوة خاصية المادة» المادة الصائرة لانهائيا:ليست الصورة 
المتكونة:" إن هذا النوع... مما يقال لامتناه؛ إنما وجوده كما قلنا بالقوة 
والإمكان وأن يكون بهذه الصفة فإنما ينسب إلى المادة» لأن القوة عارضه لما 
على ماتبين؛ وأيضاً فإك المتناهي؛إنما هو بالصورةءوتابع نهاءوالمادة لا كانت 
غير محصورة بالذات» لم تكن لها نهاية تخصهاء بل متى حصلت فيها صورة؛ 
أمكن أن تفارقهاء وتحلها صورة أحرى؛ وذلك تمكن إلى غير نهاية» نما هي 
مادة في الماضي والمستقبل " ". 1 

بهذا النص الام تبرز عبقرية ابن رشد حلية واضحة» كفيلسوفب مادي 

جدلي .لقد استطاع أن يكتشف ويبرهن القانون الجدلي لصيرورة الموحودات 
المادية» وتحفيق غائيتها الطبيعية» وذلك من خلال العلاقة بين مادة الموجود 
وصورته. فمادة الموحود المتحركة» من القوة إلى الفعل» تتمظهر في صورة 
معينه؛ والصورة على هذا النحو هي؛غاية المادة المتحركة وكماهاء وتمئل 
النهائي» فكل ما هو بالفعل فهو نهائي. 


' - المصدر السابق نفسه » ص/١١/.‏ 

' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة ص/ 4؟١١/‏ المعطيات السابقة نفسها. 

' - " أن المادة لا يصنعها الصابع " ؛ ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة صححه مصطفى القبائي » المطبعة 
الأدبية مصر ص/١١/.‏ 

' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/ه*/ ؛ المعطيات السابقة نفسها. 


١ 4/ 


لكن هذه الصورة لا توجحد بشكل مفارق» فهي متلازمة وحوديا 
مع مادة الموجود؛ والمادة متحركة بشكل أزلي- أبدي - لأنها وجحود 
بالقوة» وكل ما هو بالقوة فهو لانهائي؛ لذلك فحر كتها ف ديمومة 
مستمرة لتتمظهر بصورة حديدة.. وهكذا بشكل دائم " في الماضي 
والمستقبل ". لذلك فالموجودات الطبيعية في صيرورة مستمرة بشكل 
لانهائي» وهذا ما نسميه جدلية النهائي واللانهائي في غائية 
الموجودات الطبيعية. 

وبما أن القوة تخاصية أساسية ف مادة الموجود» فهو- أي الموجحود - في 
صبرورة مستمرة من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل» في حركة دائمة - 
لانهائية؛ غايتها الصورة - الكمال - ومن الكمال المتضمن للقوة والأقل 
كمالا إلى الكمال الأرفع والأكثر كمالاء في ديممومة مستمرة من التحوّل 
التطوري الغائي. 

وبذلك رفض الغائية اللاهوتية» وفعل الفاعل الغيي المفارق ". وبرهن أن 
الفعل هو فعل الموجودات الطبيعية في تحقيقها لصورها من القوة إلى الفعل " 
فلو لم يكن لموجود موجود فعل يخصه لم يكن له طبيعة تخصهه وإذا لم يكن 
له طبيعة تخصه لما كان له إسم يخصه ولاحد "' وهذا ما حالف به الأشاعرة 
من المتكلمين,وغيرهم من ينكر فعل الموجودات الطبيعية؛ ويقتصر ذلك على 
الفاعل المطلق. 


- " الإله محرك لامتحرك . وفعله هو فعل على القصد الثاني حسب تعبير ابن رشد . وسئوضح ذلك في 
الفصول القادمة. 
' - ابن رشد : تهانت التهافت » ج؟ ؛ ص/؟87// » المعطيات السابقة نفسها. 


١48 


ويوضح المسألة أكثر بقوله:" فالحماد إذا نفى عنه الفعل؛ فإثما ينشي عنه 
الفعل الذي يكون عن العفل والإرادة " ١‏ 

فإذا كانت الموجودات المادية فاعلة» ففعلها نتاج طبيعتها بالذات -كما 
اتضح أعلاه -وبهذا تكون الأسباب "ضرورية في وحود المسببات» والي هي 
عر سو لهي و فشي 

وإذا كان ابن رشد قد اعتمد في تكون المرحودات وصيرورتها 
المستمرة» على الأسباب الذائية للموجود المادي»وأعطاها صفة الأولوية» فإنه 
رأى أن لاوجود لموجود,أو ظاهرة, منعزلة؛ وإنما هنالك أسباب خارجية 
طبيعية مؤثرةءوها صفة الفاعلية في تكوين صورة الموحود وصيرورته. يقسول 
ابن رشد:" لا ينبغي أن يشك في أنّ هذه الموجودات قد يفعل بعضها بعضاء 
وإنها ليست مكتفية بأنفسها " '. 

فعلى الرغم من أهمية وأولوية السبب الذاتي - الداخلي - في وحود 
وتكوّن الموجودات» فإن السبب الطبيعي الخارجي يعّد هاما في هذه العملية؛ 
كما أنه يعد شرطأً ا في فعل السبب الداخلي الأوليءأو عدم فعله: " 
وهذه القوة الحقيقية» منها ما لها عائق من حارج يعوقهاء فهذا قديمكن أن 
يقع وقد يمكن أن لا يقع.. ومنها ما ليس لماعوائق من خارج؛ وهذه 
ضرورة واقعة وخارجة إلى الفعل " '. 

وعلى الرغم من أهمية السبب الأول في تكتؤن الموجودات؛ وهو المعبر 
عن العلاقة الحدلية بين مادة الموجود وصورته؛ إلا أن السبب الخارجي» النائج 


' - المصدر السابق نفسه » ص/؟74/. 
" - المصدر السابق نفسه ؛ ص/ 784/. 
" - المصدر السابق نفسه » ص/ لا 
* - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص/ 18/ المعطيات السابقة نفسها. 


١41 


عن علاقة الموحودات بعضها ببعض»ء يعتبر عائقا لعمل السبب الأول أو 
عا له. ولنلاحظ العلاقة الجدلية بين السببين الداخعلي والخشارجي في 
تكوين الموجحودات " أنه لا تبيّن أن كل متحرك له مرك وكان ظاهرا أنّ 
امحرك إذا كان من خارج؛ فهو يحرك بأنّ يتحرك إذا كان جسماء فان الغى 
هاهنا محخركات متحركات؛ أكثر من واحد» يحرك بعضها بعضاء فباضطرار ما 
ينتهي إلى متحرك أول من ذاته "' 

وإذا كان تحرك الموحودات من القوة إلى الفعل» مشروط بالسببية الذاتية 
+الناكملية ل لول زوالغافقاق المبدية فين الو جووانة اش رسي انا 
فإنهاء محكومة بالضرورة الطبيعية» ف"ليس يتحرك هنالك المتحرك؛ من أي 
شيء انفق إلى أي شيء اتفق... بل من شيء محدد إلى شيء محدد"'. 

بعد أن ده سك :وحود تكو الرسزوات لاديف العلاقاك اليه 
الطبيعية» الدوهرية منها والثانوية على حهة الضرورة الطبيعية» نقض الغائية 
اللاهوتية» وأثبت صيرورة الموجودات من القوة إلى الفعل» ومن الكمال 
المتضمن للقوة إلى الكمال الأرقى» دون اللجوء إلى سببرمن خمارج الطبيعة 
" فالطبيعة هي الي لها من نفسها مبدأ حركة " ” فالعالم ليس موحوداً أزلاً 
وأبدا فحسبء وإما هو في تحرّل مستمر بالسببية الطبيعية؛ ومحكوم على جهة 
الضرورة» وتلك هي الغائية الطبيعية. 

لم ينقض ابن رشد رؤية الأشاعرة وإمامهم الغرالي في مسألة: أصل 
الوحود وصيرورته وإلحاقهم العالم المادي بكافة موحوداته بفاعل مفارق 
مطلق الفعالية» وإثما أيضا انتقد ونقض مقولات فلسفية عدة؛ أحذ بها 


- ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/18/ المعطيات السابقة نفسها. 
' - ابن رشد : تلخخيص السماء والماء ؛ ص/517/ المعطيات السابقة نفسها. 


' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي ؛ ص/؟١/.‏ 


١ ه٠‎ 


الفلاسفة الفيضيونء ومنها رؤيتهم للفاعل؛ فالفاعل لديهم هو الفاعل 
للحركة (الدفعة الأولى) في المادة الأولىءأو المادة الخاصة يموجود موحودء 
وهو الفاعل المطلق أو واجب الوجحود بذاته) أي أن ا مادي 
متحرك» تم دفعه للحركة ؛ من قبل الفاعل المطلق "الله" فينتتج عن ذلك 
سكون المادة» وسلبها حركتها الذاتية وخصائصهاء وإعادة مفهوم السببية 
الطبيعية:؛ إلى مصدر مفارق للطبيعسة) وبالتالي تعايق مصيير العالم 
وصيرورته؛بذات مفارقه» وهذا ما يعيد مفهوم الغائية الطبيعية إلى الغائية 
اللاهوتية يقول فيهم ابن رشد " ولما كانوا يعتقدون أن الحركة فعل الفاعل 
وأنّ العالم لايتم وجوده إلا بالحركة؛ قالوا أن الفاعل للحركة هو الفاعل 
للعالم " ' بينما الفاعل لدى ابن رشد " ليس يصدر عنه شيء؛ إلا إخراج ما 
بالقوة إلى الفعل " ' وهو الفاعل الخاص .موجود موجود؛ أي من ذات 
الموجود المتحركء حركة صيرورة»من القوة إلى لى الفعل؛ وبالتحديد من مادته 
بالذات» ذلك لأن"كل متكوّن, فإنما يكون شيئا ماء أعب خلقة وصورة؛ 
ومن شيء ماء أعن عنصرأء وبشيء ماء أعي فاعلاء وكان من الظاهر في 
جميع المتكونات» سواء كانت عن الطبيعة أو عن الصناعة؛ أنّ الفاعل يلزم 
فيه ضرورة؛ أن يكون عن المفعول بالعدد» وأن يكون هو والمفغول واحدا 
للافة رحد از حابن "0 

بينما الفاعل المطلق والمفارق لدى ابن رشدء فهو المحرك الذي لا 
يتحرك؛ وهو فاعل على القصد الثاني - حسب تعبيره. فهو خخير مطلق أي 


| - الحركة أزلية أبدية عند ابن رشد " امتنع أن يوججد للمتحرك الأول الأزلي حركة أولى بالزمان » فين أن 
حركته الأولى لم ترل ولا ترال " من كتاب السماع الطبيعي » ص/ ./١4‏ 

- ابن رشد : تهافت التهافت » ص/47/8/ المعطيات السابقة نفسها. 

- ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ج؟ ؛ ص/ /١١171١‏ . المعطيات السابقة نفسها. 
' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص/ 44/ المعطيات السابقة نفسها. 


١6ه‎ 


قيمة أخلاقية قصوى تتحرك إليه الكائئات حركة العاشق للمعشوق؛ أي 
بقوة المثال» ليس إلا لذلك فهو ليس فاعلاً أولاً وبالذات» وإنما هو محرك؛ 
وهو على هذه المهة يعتبر فاعلاً - وصورة -وغاية. يقول في ذلك ابن 
رشيدابأن " جميع الموجودات تطلب غايتها بالحركة نحوه. وهي الحركة الي 
تطلب بها غاياتها الي من أجلها خلقت. وذلك بين: امّا الجميع الموحودات» 
فبالطبع. وأمّا للانسان» فبالإرادة" '. ويخلص إلى القول:" وان قيل: اسم 
الفاعل على الذي في غير هيولى. 

فباشتزاك الاسم " ' لهذا فإن كان الحرك اللامتحرك فاعلاً للموجودات؛ 
فمن حهة كونه صورة غائية مثلى لهاء فتتحرك الموجودات لأن تصيرهاء 
وتحركها هذا " بالطبع" أي على جهة الضرورة الطبيعية؛ هذا بالسية 
للموحودات الاديّة غير العاقلة» وعلى حهة الضرورة الطبيعية والأفضل»؛ 
وبالإرادة والاعبيار بالنسبة للذات الإنسانية. فمن جهة الضرورة كون 
الإنسان كائنا مادياً كبقية الكائنات؛ ومن ننية الأفضل: كوت كاتا ناطفاء 
وفاعلاً وإنحلاقياً. 

وبذلك نكون قد أتيدا على نهاية بحث العالم في حدوث مستمرء 
ور ضحن افيه العالم وهويته؛من خلال البحث في عملية تكوّن موجوداته 
الصائرة دائما» من الوحود بالقوة إلى الوجود بالفعل» محققة غائيتها الطبيعية) 
وذلك بالعلاقة مع الفاعل من ذات الموجود؛ ومن نخارجه؛ بالعلاقة أيضاً مع 
امحرك الذي لايتحرك.بهذا نستطيع أن نلخص في نهاية هذا البحث 
النتائج التالية: 


- ابن رشد : تهافت التهافت ؛ ص/ 585/. 0 - 2 
1 - المصدر السابق نفسه » ص/ة/ا"/. 


-١‏ أن العالم في تكون موجوداته وصيرورتها من القوة إلى 
الفعل» محققا غائيته الطبيعية: نتاج فعل السببية الموضوعية: 
7- الأسباب الذاتية -الجوهرية - في ذات الموجود وبالتحديد في 
مادته, 
ب- الأسباب الخارجية. وهي الأسباب الناتتمة عن علاقة 
الموجودات بعضها ببعض. 
- العلاقة الحدلية بين الأسباب الخارجية» والأسباب الداحلية؛ 
كمعيقة أو مسرعة للأسباب الداخلية, 
د- بالعلاقة الطبيعية بين الموحود الماديّ والمحرك الذي لايتحرك. 
؟- أن العالم الماديّ بكل موجوداته, محكوم بالضرورة الطبيعية. 
«- أن الذات الإنسانية» من الناحية البيولوجية؛ محكومة أيضاً - 
كبقية الموجودات المادية - بالسببية الطبيعية على جهة الضرورة؛ كونها 
مادية " كائنة فاسدة" ومحققة لغائيتهاء ضمن الضرورة الطبيعية» وعلى 
جهة الأفضل - كونها ناطقة وفاعلة وأخلاقية,وهذا ماستبحثه في الباب 
الثاني. 
وبذلك يعتبر ابن رشد الممثل الفذ لعملية تطوير الفكر الفلسفي؛ ومن 
ضمنه مسألة الوجحود الماديّ وصيرورته -حدوثه - المستمر» فلقد تجاوز - 
وبشكل شامل - البدايات الفلسفية الي أنجرها كل من: الفارابي وابن سينا 
- وابن طفيل وغيرهم. 'وأصبح الشخصية الأولى الي استطاعت فعلا إرساء 
قاعدة فلسفية» متميزة بتماسكها ووضوحها الماديين - حيث شهدا لديه 
الرؤية الفلسفية العميقة الأولى في إطار المجتمع العربي الإسلامي الوسيط 


١ 


مطلق» وقد استلهم في عمله هذا الفكر الأرسطي بشكل متميّز» وتجاوز 
المفهوم الفيضي لأفلوطين. وكان الوريث الشرعي المبدع للقدريين الأوئل 
وللمعتزلة» بحيث أقام على أساس ذلك» وبإبداع فلسفي ذاني عميق» بنياناً 
فلسفياً شاعفاء يرى من نخلاله أنّ: العالم يشكل وحدة مادية مزابطة جدلياً. 
وهذا ما سنبحئه في الصفحات القادمة. 


الفصل الثالث 


العالم وحدة مادية 
مترابطة جدلياً 


العالم وحدة مادية جدلية 

نعتمد في هذا البحث عدة قضايا أساسية» وحدناها حليّة واضحة؛ لدى 
ابن رشدء تبرهن على ما نحن بصدده. وهذا ماستعرضه ونبيّن غامضة خخلال 
البحث؛» ولابد من إبراز هذه القضايا منذل البداية: 

أولاً: أن العالم الماديّ ‏ في تحقبقه لغائيته . يشكل وحدة ماديّة جدليّة. 

تتجسد هذه الوحدة في العلاقات القائمة بين: 

[ - الجرم السماوي» والعناصر الأربعة - التراب - الماء - المواء -النار. 

ب - العناصر الأربعة ذاتها؛ المكوئة لكافة الموجودات الماديّة, 

ح - المادة والصورة في كل موجود مادي. 

ثانياً: الإنسان كائن طبيعيء لكنه أرقى الكائنات. 

ثالثاً: الطبيعة تحقق غائيتها 'بالطبع' دون أن تعني ذلك أو تعيه. 

يرى ابن رشد أن العالم مؤلف من الحرم السماويء؛ والعناصر الأربعة: 
النزاب - الماء - الهواء - الثار؛ ومنها تنشأ وتتكرّن كافة الأحسام 
الطبيعية, 

والعالم قديم أزلي - أبدي؛ لا يفنى: ولم يخلق من العدم المطلق؛ كذلك 
الجرم السماوي فانه لا يتحول. 

أما العناصر الأربعة؛ فان كانت أزلية أبدية في مادتهاء فإن صورها 
متكونة - متحولة قابلة للتبوع والتغير؛ وبتكونها تئشأ كافة الأحسام المادية 
ما فيها الإنساك. وإنّ تكوّنها وصيرورتهاء ناج فعل السببية الموضوعية؛ 


١ /اه‎ 


وبقانونية طبيعية محكمة. يقول في ذلك ابن رشد:" وإذا ظهر أن الأزلي» غير 
فاسد وغير كائن» وأنه ليس فيه قوة على الفساد, فبيّن أن العالم بهذه الصفة. 

وأما الجرم السماوي» فليس فيه قوة أصلاً على الفساد, لاني جزئه ولافي 
كله وبذلك تباين مادته مادة الأحسام المتحركة حركة استقامة» أعبي الماء 
والنار والهواء والأرض. 

وأما هذه الأحسام البسيطة؛ فإنها وإن كان فيها قوة على الفساد» فذلك 
في أجزائها لاف كلهاء لأن المادة الموضوعة لماء على ما تبين»ليس يمكن فيها 
أن تتعرى عن جميع الصورء فليس فيها إمكان فساد الكل. "' 

ويرى أن كافة الموجودات المادية الحسية؛ في تنوع صورهاء واحتلاف 
أشكاهاء تتكوّن من العناصر الأربعة البسيطة: النزاب - والماء - والهواء - 
والنار» وهي متسلسلة وجودياًء مرابظة اسبيياء محكومة بالضرورة الطبيعية. 

مصنفة إلى أصناف ثلاث حسب تكولها:" إِنْ أنواع التركيبات 

ثلاثة: فأولها التركيب الذي يكون من وجود الأجسام البسائط في المادة 

الأولى» التي هي غير مصورة بالذات. 

والثاني: التركيب الذي يكون عن هذه البسائط؛ وهي الأجسام المتشابهة 


الأجزاء. 
والثالث: تركيب الأعضاء الآلية» وهي أتم ما يكون وجوداً في الحيوان 
"' ومنه الإنسان. 


حلال العرض اللاحق: 


- ابن رشد : تلخيص السماء والعالى » ص/ 58 / . المعطيات السابقة نفسها. 
- ابن رشد : تلخيص كتاب النفس » ص/ 4 / . المعطيات السابقة نفسها. 


١5م‎ 


١‏ - وحدة الوجود المادية لهذه الموجودات؛ فهي ذات منشأ ماد 
واحد. 

؟ - تسلسل وجود الكائنات المادية؛ من الأدنى إلى الأعلى؛ ومن 
البسيط التركيب إلى المعقد,.من العناصر البسيطة الأربعة؛ إلى الأجسام ' 
المتشابهة الأجزاء ' وحتى الأجسام الحية - النبات - والحيوان بما فيه 
الإنسان. 

*- الإنسان جزء من الطبيعة - كائن طبيعي - ولكنه أرقى الكائنات. 

والمهم: البحث في كيفيّة تكوّن هذه التركيبات للموجودات المادية 
وتحديد أسباب وجودهاءواستجلاء العلاقات المادية الحدلية في تكوينهاء 
وصبرورتهاء وتحقيقها لغائيتها. 

ينطلق ابن رشد في بحث هذه المسألة» من قضية أساسية وهامة وهي: 
وضع المحرك الأول جانباً في عملية تكوّن الموحودات. وذلك بنقض مفهوم 
الفاعل عنه» واستبداله .ممفهوم المحرك الأول الذي لا يتحرك»وحتى المحمرك 
الأول ذاك؛ لاعلاقة مباشرة له مسألة تكون الموحودات المادية. يقول ف 
ذلك: متسائلاء ما هو السبب: " السبب الفاعل الأقصى للكون والفساد 
وهو الذي ذهب إعطاؤه على جميع القدماء؟ !. 

انّ الفاعل هو: مامن شأنه أن يفعل أثرأ وكيفية في المتحرك عنه؛ ولذلك 
ليس يطلق أرسو اسم الفاعل على الحرك الأول" '. 

وبهذا استطاع أن يتجاوز مسألة العلاقة بين اللامادي كفاعل» 
والمادي» وبتجاوزه هذا استطاع أن يضع قاعدة أساسية في بناء المادية 
الجدلية, 
' - ابن رشد : تلخيص كتاب الكون والفساد » ص/ 55 / . المعطيات السابقة نفسها. 
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ولنبدأ مع ابن رشد: أولاً 3 استخلاء العلاقات المادية الجدلية بين المادة 
والصورة في تكوّن وصيرورة الموجود المادي ذاته. 

يرى ابن رشد» أن المواجود المادي المحسوس مؤلف من " ثلاثة: مادة) 
وصورة؛ والمحتمع منهما " '.ولابد من تعريف كل من المادة والصورة: 

" فالمادة هي الشيء الذي هو بالقوة» الشيء الذي سيكون بالفعل " '. 

وهي - أي المادة - الموضوع لكافة التغييرات بأشكاها المتعددة؛ والئْ 
تتمظهر بصور معينة: " لجميع التغيرات الأربع؛ ال هي الكون والفسادء 
والنمو والنقص؛ والنقلة والاستحالة» موضوعا عليه يكون التغيير " "لذلك 
فالمادة هي مصدر ومنبع كافة أشكال الحرككات»ومسارها من الوحود بالقوة 
إلى الوجود بالفعل» ويحدد الغاية من هذه التغيرات والحركات الي تنشأ من 
مادة الموجود بقوله:" أن الغاية الأولى في الكون هي الصورة." '. 

لذلك فصورة الموحود هي :نتاج حركة ماده وبكلمة أدق: الصورة مي 
أسلوب تمظهر المادة بواسطة الحركة. 

ولكن ما الصورة؟.."أما الصورة فهي الفعل" * فالصورة هي الوحود 
المحقق بالفعل؛والذي ننج عن الوجحود بالقرة من مادة الموجود.والموجود 
المشخص ' هو الموتلف من هذين" ١‏ . 


' - ابن رشد : تلخيص كتاب ما بعد الطبيعة » ص/19 / . المعطيات السابقة نفسها. 
' - الصدر السابق نفسه » ص / 15/. 

' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/ ١07‏ / . 

- المصدر السابق نفسه » ص/ 51 / . 

” - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص/ 55 / . 

' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 55 / . 
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لذلك. فالسبب الأولي والأساسي في تكوّن الموجود» هو حركة مادته. 

ولكن. أليس للصورة أثر في مادة الموحود وفعاليتها؟ وبشكل أدق. أليس 
للصورة أثر وفعالية في عملية تكوين الموحود المادي المشخص؟... 

إذا كانت الصورة هي الغاية الأولى في الكون, لذلك فهي تعتبر سبب 
غائي؛ أي السبب " الذي إليه يتحرك المسْتَكيلٌ به ليِيِمٌ رجوده 
بالاستكمال يه " أ وبذلك تعتبر الصورة المحزك لمادة الموجردءولكنه محرك 
انوي أو سبب ثانوي؛ في تكوّن الموجود الملشخص. 

لهذا فابن رشدء يعطي الأولوية من بين أسسباب تككوّن الموجودات؛ 

ولكن هذين القطبين: المادة والصورة» يشترط وجودهما وحود الأخمر 
على أساس وجود مادي جدلي»وفي هذه العلاقة تكمن الوحدة المادية الحدلية. 
وبذلك تحاوز الفكر الفلسفي السالف عليه. 

ليس هذا فحسب؛ بل حدد القوة الموجودة في الموجود المادي؛ الصائر 
إلى تحقيق غايته» من صورة إلى أخرى تليها - عبر رؤيته للموجود مؤلفا من 
مادة وصورة - في القوة الي هي خاصية المادة» وليس في الصورة المتكوله: " 
أن هذا النوع... مما يقال عليه لامتناه» إنما وجوده كما قلنا بالقوة والإمكان؛ 
وأن يكونٌ بهذه الصفة فإنما ينسب إلى امادة» لأنّ القوة عارضة لما على ما 

زأيطاً فان التناهي؛ إنما هو بالصورة وتابع لهاء والمادة لما كانت غير 
محصورة بالذات» لم تكن لها نهاية تخصهاء بل متى حصلت فيها صورة؛ 


' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ص / 185/ . 
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أمكن أن تفارقهاء وتحلها صورة أحرى؛ وذلك ممكن إلى غير نهاية.ما هي 
مادة في الماضي والمستقبل " '. 

ولكن ما السبب الفاعل؛ المحرك لمادة الموجود من الوحود بالقوة إلى 
الوحود بالفعل - الصورة -؟ء يجيب ابن رشد: أن " الفاعل... ليس يصدر 
عنه شيء» إلا إخراج ما بالقوة إلى الفعل " ". 

وبهذا استطاع أن يييّن: أن الوحود بالقوة هو نخاصية أساسية في ذات 
المادةءوأن الفاعل من ذات المادة» وليس مفارقا لماء وهو المخحرج للقوة 
بواسطة الحركة: علأن تصير صورة محددة» تتناسب مع ماهي - أي المادة - 
قوية عليق فإذا كان الموحود المادي المحسوس!؛ نتاج العلاقة الجدلية بين المادة 
وصورتهاء فإن المادة هي العنصر الأساسي في تلك العلاقة» وهي - أي المادة 
- ما تتضمنه من قوة - فاعل - السبب الوجودي الأول لوجحود الموجود. 
وكذلك الصورة كغاية:تعتبر محركاً للسبب الماديّ نحو الإستكمال. فالحركة 
الموضوعية؛ والفعالية الحقيقية؛ تنطلق مما هو ماد وتعتبر السبب الأساسي 
في تكوّن الموجود؛ والتحريك - بوجهه الثانوي» يأتي من الصورة كمحرك 
وسبب غائي. 

من هنا جحاءت مقولة '"واهب الصِوّر"؛ باعتبار؛ أن الصورة محرك 
أساسي» وفاعل حفيقي في المادة لأن تتناسب مع الصورة. وبالتالي: 00 
الصور هو انحرك الأولءوالأساس الذي يهب الصورة للموحودات. أي أنّ 
أصحاب هذه المقولة» قلبوا. العلاقة - (رأساً على عقب) فاعتيروا (الأولي- 
المادة سثانوياء لابل سلبياء والشانوي - العسورة) جعلوه أساسياً وفاعلاً 


' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي ؛ ص / 5" / . المعطيات السابقة نفسها . 
' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ص/ 1587 / . - شاه 
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ا بول نعين كزنه هركا تانر :بعتا لين اراسي الفتوذا ذانةة فاعلاً 
نارفا للعادة 

وبذلك: كان مفهوم ابن رشد هو إعادة العلاقة إلى شكلها ووجودها 
الحقيقي: كعلاقة مادية جدلية» أساسها المادة» ومحركها الثانوي الصورة. 

وللتعمق أكثر» نتساءل. ما السبب المؤلف بين المادة والصورة؟... و 
أدق» ما الفاعل في المادة وحركتها من القوة الى هي منها وخاصيتهاء إلى 
الفعل الصورة؟...هل هو "النحرك الذي لا يتحرك" ونكون بذلك قد عدنا 
إلى مقولة "اقلق" الامى م علما بأن "أن رهد :رمت يدانه التسف ب كان 
د 

أم أنه فاعل من ذات المادة؟. وإذا كان ذلك كذلك. وهو كذلك. فما 
هو؟. يقول ابن رشد: 

أنّ " الفاعل. . ليس يصدر عنه شيء» إلا إخراج ما بالقوة إلى الفعل " ثم 
يحدد كلامه بشكل أدق:" أن الفاعل... ليس هو جامع بين شيئين بالحقيقة 
(وهنا المادة والصورة ع.ع) وإنما هو مخرج ما بالقوة إلى الفعل " والوجود 
بالقوة - كما أوضح في الصفحات السابقة - هو خاصية أساسية في ذات 
المادة»وبالتالي فالفاعل من ذات المادة» وهو المحرج للقوة لأن تصير صورة 
ما- وعنزدا بالفعل»يتناسب مع ماهي- أي المادة -قوية عليه.فإذا كان 
الموحود المادي نتاج العلاقة الحدلية بين المادة وصورتهاء فإِنّ المادة هي العنصر 
الأساس والأول في هذه العلاقة» وهي -مما تتضمنه من قوة -السبب 
الوجحودي هذا الموحود؛ والقوة هي قوة على الحركة؛ أي قوة المادة لأن 
تتحرك و تحقق صورتها فالفاعل: كما أنه ليس الصورة - فهو ليس الحركة 
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بحد ذاتهاء وإنما هو قوة المادة الحركية» يقول ابن رشد:" الحركة ضرورة تابعة 
لجوهر الشيء المتحرك (المادة ع.ع) وجارية منه محرى الخاصة " '. 

إذاً فالحركة بحد ذاتها ليست هي الفاعل. وللتعرف على منشأ الحركة 
كفاعل حقيقيءلابد من التعرف على القوة ومصدرها. 

يحدد ابن رشد القوة بأنها "تقال على كل ماني ذاته مبدأ حركة " ', 
وتقال "على الأشياء امحركة لغيرها ” ".أمًا المنشأ فهو:الأضداد الي بينها 
متوسط» فهو الذي توجد فيه الحركة " “. 

وكلما تحقق عن الحركة كمال معين -صورة -فإِنٌ هذا الكمال المحقق 
يتضمن فيه قوة؛ لأن تتابع الحركة مسارهاء ويتابع الموحود صيرورته؛ من 
هال ]ل كال أرق حيس" 

ويتابع ابن رشد تعمقه في تحديد عملية تكوّن وصيرورة الموحود 
المادي»من نحلال العلاقة الحدلية بين المادة المتحركة والصورة -من القوة إلى 
الفعل.وذلك بتعينه مسار الحركة بين المتضادات الي بينها متوسط. بقول: 
"فالتضاد في الحركات؛ إنما هو يما منه ويما إليه " ' في مادة الموجود لأن 
تصبح بصورة معينة. ف'بما منه" هو الوحود بالقوة الذي يعتبرمنبع الحركة في 
مسارهاء عبر الحالة المتوسطة؛ إلى "هما إليه "وهو الوجود بالفعل» وهو الصورة 


' - ابن رشد : تلخخيص السماء والعالم » ص/ ”7 / . المعطيات السابقة نفسها. 

'- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة ؛ ص / /719 /. اس الس اس 

' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة . صض/ 57 /. لس الس اس 

' - ابن رشد ؛ تلخيص السماع الطبيعي » ص / 50 /. - ال 

"دايسا ترئحله لحيس البساع الليس 4 سو 42:1 | وهلوطن سَووزة اوعدا أي طايقها: 
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المحققة. وهذا يعي تصوير عميق ودقيق لتغير حالة مادة الموجود؛ من حالة 
القوة» إلى حالة متوسطة؛ بين "ما منه - وما إليهسله إلى حالة "نما إليه " 

أي إلى حالة الصورة المحققة بالفعل. أي أنها عملية تحوّل وتغير تراكمي 
في حالة مادة الموجودء من حالة الوجود بالقوة "بما مده " إلى حالة متوسطة 
بين ما منه وما إليه؛ إلى حالة المادة الى تتمثل وتتجسّد وتتشخص فيها 
الصورة المحققة بالفعل "بما إليه " وهي عملية تحيؤل نوعي في حالة المادة) 
نتتجت عن التحوّل اللزاكمي الأولي "ما منه " وبالمتوسط. 

لذلك فعملية تكوّن الموحود هي نتاج عملية تحوّل تراكمي في حالة مادة 
الموجود» تؤدي إلى حالة تحول نوعي؛ أي تكون صورة جديدة محققة بالفعل. 

ولنتزكه يتحدث ,مثال حول ذلك: " أنه ليس يلزم في الأبيض عندما 
يتحرك) أ أن يكون بعضه في البياض وبعضه في السواد؛ بل إنما يازم أن يكون 

بعضه أبيض وبعضه في المتوسط الذي [ ل ل 
قلت الأغبرء وذلك في حين ما يتغير» والمتغير هاهنا مساو للمتحرك... 
قبل التحرك من حيث هو ذو أجزاء صار كه 
المتكون والفاسد» فإنهما ذو عظم وليس يتكون المتكون أو يفسد الفاسد 
دفعة في غير زمان» بل يذهب منهما جحزؤ ويحصل جزؤء وكذلك النامي 
والذابل» فأما حركة الاستحالة» فلشاك أن يشك فيه؛ ويقول: هبك ذلك 
كان في هذه الأصنئاف من التغاير» لأن ذلك لاحق لهسا من حيث هي ذات 
أجزاءء وأما المتحرك مثلاً من الحرارة إلى البرودة فليس؛ إنما هو متحرك بهذه 
الحركة من حيث هو ذو أجزاء ووضع» إلا * بالعرض» فكيف يقال فيه بأن 
بعضه فيما منه وبعضه فيما إليه. ولكن هذا الشك ينحل: من أن لمحيل يلزم 
ضرورة أن يكون من المستحيل ذا وضع وإذا كان هذا هكذا فظاهر أن 
الجزء الذي يلي اليل هو الذي يتقدم في الاستحالة» ثم الذي يليه؛ ثم الذي 
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يليه» إلى آحر الاستحالة. فقد تبين من هذا القول أن المتغير بالتقديم والتحقيق 
هو المتغير الموجود في الموهر والكم والكيف والأين؛ منقسم بما منه وما إليه 
في حين تغيره "1" ش 
لذلك: فعميلة تكوّن الموحودات المادية هي:نتاج العلاقة اللحدلية بين 
المتضادات في مادة الموجودات ذاتهاء وتغيرها (أي المادة) وتحولها في صيرورة 
مستمرة من حالة" هما منه " إلى حالة ".ما إليه" لتحقيق صورة معينه» من 
صورة متضمنة للقوة إلى صورة أكثر كمالاً, وهذا هو السبب الأساسي 
والجوهري في تحقق غائية الموجودات المادية. 
وبذلك: برزت عبقرية ابن رشد فيلسوفا ماديّاً جدليّاًء اعتمد نتائج العلوم 
الطبيعية في مرحلته التاريخية؛ ممحورة برؤية فلسفية للعالم» تتجاوب مع 
طموحات القوى الطبقية الرأسمالية الناشئة في مرحلة نهوضها الثوري. 
وننتفل - سع ابن رشد - إلى مستوى آخمر من البحث في العلاقة 
الجدلية» بين مكونات مادة الموحود المادي من العناصر الأساسية الأربعة: 
النزاب - الماء - الهواء - النار» الي تتألف منها مادة كافة الأحسام الماديّة 
(المركبة - والالية) حسب تعبير ابن رشد. وبالتالي تحديد المتضادات في هذه 
العناصر الأولية. يقول ابن رشد: " أن الأجسام البسائط الي توجد لها هذه 
المتضادات ف الغاية؛هي اسطقسات (عناصر ع. ع) المركبات» وهذا النحو 
من البيان هو برهان سبب ووجود "' . 
ويبدأ بحنه بتصديف المتضادات في هذه العناصر إلى: متضادات (ف الغاية) 
ومتضادات ثانوية. وعنها تدشأ العلاقات الحدلية في مادة الموجود المادي» 


' - ابن رشد ؛ تلخيص السماع الطبيعي » ص / 8١‏ - 89 /. 
- لضرورة البحث وما استخخلص من النتائج ؛ وضعت هذا الشاهد المطول. 
' - ابن رشد : تلخيص الكون والفساد » ص/ ١5‏ / . 


حول 


لتكوّن صورته المحددة. فالمتضادات في " الغاية " هي: الحرارة والبرودة؛ 
والرطوبة واليبوسة " أما المتضادات الثانوية فهي عديدة " إن المتضادات الي 
توحد في الأحسام المركبة العامة لجميعهاء هي المتضادات المدركة بحس 
اللمس؛ إذ كل جسم طبيعي فملموسء والمدركة بحاسة اللمس هي: الحرارة 
والبرودة - والرطوبة واليبوسة - والثفل والخفة - والصلابة واللين - 
والتخلحل والكثافة» واللطافة والغلط؛ والقحل واللروجة؛ والخشونة والملاسة 
١‏ 

ويصدف القوى المتضادة " في الغاية " إلى قوى فاعلة هي الحسرارة 
والبرودة» وقوى منفعلة هي الرطوبة واليبوسة. أما القوى المتضادة الثانوية 
فهي منحازة إلى القوى المتضادة " في الغاية ". 

والقوى المتضادة في الغاية» توحد بشكل متضاد في كل عنصر من 
العناصر الأربعة» أي كقوى فاعلة وقوى منفعلة» كوجود الحرارة فاعلة؛ 
واليبوسة منفعلة؛ وإلآً لاوحود حسم مركب عن هذه العناصرء " إثما تود 
له قوتان من هذه القوىءوإلاً لم تكن الإسطقسات متضادة؛ وكان ليس يكن 

مزاوحات هذه القوى " '. وحتى العناصر الأربعة بحد ذاتها: التزاب؛ 
الماء» الهواءء الثار » فهي متضادة فيما بينها بحسب غابة القوى المتضادة بكل 
عنصر منهاءفالزاب تغلب عليه صفة أو قوة اليبوسةءوالماء تغلب عليه قوة 
الرطوبة المنفعلة» والنار تغلب عليها قوة الحرارة الفاعلة, وهكذا. 


' - ابن رشد : تلخيص الكون والفساد » ص/ ١١5‏ / . 
' - المصدر السابق نفسه » ص/ ١8‏ / . 


كتيل 


ونتيجة لصراع وغلبة تضادهاء تنشأ عنها وتتكون الأحسام كافة " أنه 
يلزم أن تود أحسام أربعة بسيطة بهذه الصفة؛ عنها تتركب سائر 
الم كبات" 3 

ولنسر مع ابن رشد في التعرّف على كيفية فعل القوى المتضادة " في 
الغاية '»الفاعلة منها والمنفعلة» في مادة العناصر الأربعة الي تؤلف كافة 
الأحسامء والعلاقة الجدلية بينها على " جهة الضرورة الطبيعية " بين تلك 
العناصر في تكون وصيرورة " الأجسام المتشابهة الأجزاء والآلية " وملاحظة 
الفاعل الذي هو صراع هذه المتضادات. يقول ابن رشد: " تبين من أمر هذه 
الأحسام... أنها مركبة عن الأربعة الإسطقسات المشهورة» وأن هذه الأربعة؛ 
إنما هي اسطقسات بالقوة الفاعلة الى لها والمنفعلة..أن هذه القوى الفاعلة هي 
الحرارة والبرودة والمنفعلة هي الرطوبة واليبوسة؛ وأنّ الكون لهذه الأحسام 
المتشابهة الأجزاء؛ إنما هو باختلاط تلك الإسطقسات " ' والاختلاط هنا 
يعي التماس والتمازج والتفاعل بين العناصرء وبنسب محددة؛ لنشوء موجود 
معين؛ أو للانتقال والتحوّل من صورة إلى صورة أخرى. 

ويرى ابن رشد: أنّ تكوّن الموجودات عن العناصر الأربعة» واستكماها 
لذاتهاء إنما هو نتاج فعل القوى المتضادة بالذات " أن القوى الي بها 
الإسطقسات إسطقسات هي تلك القوى الأربع؛ أعنٍ الحرارة والبرودة 
والرطوبة واليبوسة» وأن سائر الأشياء الحادثة في الأمور الكائنة الفاسدة إنما 
تسب إلى هذه القوى فقط»وذلك أولاً وبالذات 3 


' - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 15 /. 
' - ابن رشد : تلخيص الآثار العلرية » ص/ 1/8 / . 
* - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 78 /. 


١58 


ويوضح كيفية تكون الأجسامعنتيجة العلاقة بين القوى الفاعلة المنفعلة 
المتضادة في العناصر الأربعة» وذلك نتيجة لتفاعل الخنصائص الذاتية لمادة 
الموجحود المتكوّن والمتحول» تلك الخنصائص المتضادة. 

كقوى فاعلة ومنفعلة ",أن الكوّن إنما يكون بفعل القوى الفاعلة» 
وانفعال المنفعلةءفمن البيّن أنه إنما يوجد الكون ويتم؛ إذا غلبة القوى الفاعلة 
المنفعلة وساقتها إلى الصورة»وأن الفساد بخلاف ذلك,أعي إذا غلبت القوى 
المنفعلة القوى الفاعلة الحافظة» وذهبت صورة الكون 31 

فتكرّن صورة الموجود أو فسادهاء ليس مشروطً بفعل القرى الفاعلة 
فقطء وإنما بانفعال القوى المنفعلة:وقبونها أو عدم قبوها لفاعلية القوى الفاعلة 
داحل مادة الموحود ذاتهوصيرورتها "ما منه " إلى الصورة المعينة "ما إليه" 
وهذا ييرز - أيضاً - العلاقة المادية الجدلية بين تلك القوى» فالصورة» نتساج 
هذه العلاقة الناشئة عبر صراع القوى المتضادة (الفاعلة والمنفعلة) في ذات 
ل الاو صورة أرقى منهاء لأنّ الصورة 
الأولى هي صورة لموجود مادي؛ أي ي أنها ناشئة عن صراع القوى الفاعلة 
والمنفعلة في ذات المادة» لذلك فالصورة هذه تمل هادتها قوى فاعلة منفعلة؛ 
لأنْ تتكون عنها صورة أخحرى أرقى من الأولى وهكذاء في صيرورة مستمرة 
ولانهائية. 

أي أن ابن رشد أوضح في مثاله هذاءعملية تكون الموجود المادي» 
وعملية استكماله لذاته» مع بقاء الموضوع (المادة).فهو تحول كيفي (صورة 
جحديدة) نتج عن تحولات تراكمية في مادة الموجود. 


- ابن رشد : تلخخيص الآثار العلوية ؛ ص/ 8١‏ / . 


الل 


أما فيما سيذكره الآن؛ فسنلاحظ التحول من موجود إلى موجودرآخر 
بالنوع؛ أي أنه تحوّل مسن كيفية إلى كيفية أخمرىء؛ نتيجة لصراع القوى 
المتضادة:الفاعلة منها والمنفعلة. يقول في ذلك: " أن هذه القوى الفاعلة؛ إنما 
تسوق المنفعلة إلى أن تجعلها مال بمكن فيها أن تقبل الصورة الي هي 
مخالفة ها بالنوع أو بالجنس» فما دامت تلك الصورة حافظة لتلك القوى 
المنفعلة»بالحال الي شأنها أن تتمسك بالصورة» يعي المكون؛ إذا ضعفت 
الصورة عن حفظ تلك الحال اليّ في الهيول» استعدت الهيولى إلى قبول صورة 
أعرى»ففسدت الصورة الأولىه واستعداد الهيولى إنما يكون ضرورة لتغيير غير 
ملائم؛يعرض للصورة الي في اليولى» والصورة الي في المهيولى من جحهة ما هي 
صورة مزاجية»حاصلة عن القوى الفاعلة» هي ضرورة حرارة أو برودة أو 
كلاهما ١‏ 


بما سبق نستطيع القول: أن ابن رشد ادرك وبين حقيقة تكوّن 
الموحودات» وتنوع صورهاء ومستوى وكيفية تطورهاءوصيرورتها في 
استكفال ذاتها؛ في تحقيقها لغائيتها الطبيعية» من العناصر الأربعة إلى الأجحسام 
المتشابهة الأحراء؛ من المعادن إلى النباتات والحيوانات بأنواعها المختلفة 
وتعدد فصائلها؛ ومنها الإنسان؛ ككائن طبيعي وججزء من الطبيعة من الناحية 
البيولوحية؛ ولكنه أرقى موجوداتهاء لهذا فابن رشد استطاع أن يدرك قانونية 
وجود الموجودات المادية وتكونهاء وصيرورة وحودها اللانهائية) محدداً ذلك 
بفعل وصراع القوى الفاعلة والمنفعلة المتضصادة) في ذات مادة المواجودءوأن 
يحدد صيرورة تحقيقها لغائيتها الطبيعية ' .ما منه إلى .ما إليه". 

فالفاعل الحقيقي - ليس من حارج مادة الموجودات الماديّة المتكوّنة 
والصائرة» وإنما هو: نتاج فعالية وصراع القوى المتضادة (الفاعلة والمنفعلة) 


- المصدر السابق نفسه ؛ ص/ 87 / . 


الرئيسة منها والثانوية» وال هي خصائص مادة الموحود ذاته. فالصورة تتعين 
وتتحدد من قبل المنصائص الذاتية لمادة الموجحود المتكوّن» والصائر من حالة 
مادية إلى حالة أخرى! لتحقيق صورة معينة» وبكلمة أدق: أن صورة الموجود 
المادي - هي نتاج فعل وفعالية القوى المتضادة (الفاعلة والمنفعلة) المادة 
الموجودة» وتغمير حالتها - أي المادة - من حالة, إلى حالة "ما منه " لتحقق 
صورة معيئة (ما إليه) أي أن الصورة هي أسلوب تمظهر المادة المتحركة. 

ف" الصورة تتغير من أجل وجودها في متغير» لامن جهة أنها متغيرة 
بذاتها» إذ كانت ليسث بحسم ولا تنقسم " 0 

وبذلك نفض ابن رشد مقولة " واهب الصوّر" ومقولة " الفاعل المطلق" 
بشكلها الأشعري الغزالي.ورفض بالتالي الغائية القئلية اللاهوتية» والتفكير 
الإبماني التسليمي» وبرهن أن السبب لوجود الموجودات» وصيرورتها من 
القوة إلى الفعل» لا يكون من خارج الموجودات الطبيعية؛ وما بداحلها» ومن 
ذاتهاء ثما في طبيعة الموجود وخخمصائص مادته بالذات والمتناقضة؛ فلكل 
مو جحود» ولكل ظاهرة تناقضاتها الداحلية الكائنة فيها» هذه القوى المتنافضة " 
القوى الفاعلة والمنفعلة في الغاية " هي الي تولد حركة مادة الموجودات» 
وتحوها من حالة, إلى حالة ' هما منه إلى .بما إليه" أي إلى صورة الموجود؛ الي 
تمثل وحه الكمال لخالة مادته المتغيرة. وهذا هو السبب الأساس»ء في تكن 
الموجودات؛ وصيرورتها اللانهائية. 

وبذلك تحاوز مفاهيم المادية الميكانيكية, ال تعتمد العلاقات السببية 
الخارجية دون الداخعلية بين الموجودات؛ وتعترها أزلذ «وبالداك وهنا ناا 
ينكره ابن رشدء وإِنما يعتبره ثانياء بالنسبة للعامل أو العوامل الداحلية لذلك» 
أي لأهمية العوامل الخارجية المادية ف وحود الموجودات؛ وتكونها بعضها عن 


' - ابن رشد : تلخيص كتاب النفس » تحقيق الأهراني » مكتبة النهضة المصرية » عام 156٠‏ ؛ ص/ ٠١‏ /. 


١/١ 


بعضء تبرز وحدة العالم كوحدة مادية جدلية «فمن هاهنا يظهر أن هذه 
الأحسامء ليس مبدأ حركتها في ذاتها فقط وإنما تحتاج إلى شيء من خارج»' 
هذا الشىء هو العلاقات المادية بين الموجودات بعضها مع بعض. فالأسباب 
الداعحلية لا تفعل فعلها بصورة حقيقية وتامة؛ إلا ضمن شروط وأسباب 
موضوعية مناسبة وموافقة لهاء أو معيقة وهنا تبرز جدلية الداخلي والخارجي؛ 
ولذلك يقول ابن رشد عن السبب أو الأسباب الخارجية المناسبة لفعل 
الأسباب الداحلية» أنه " هو المزيل العائق " '. 

أمام فعل الأسباب الداخلية» والصائرة من مغالبة وصراع الأضداد فيها. 

والآن تأي ضرورة بحث " الأسباب الخارحية في تكوّن وصيرورة 
الموجودات " وأثرها في فعل الأسباب الداخلية؛ أي أننا سنبين العلاقة 
الجدلية بين الداخلي والخارجي», للأسباب المادية الموضوعية في تكون 
الموجودات؛ وصيرورتها الدائمة من القوة إلى الفعل المحقق؛ علما بأن 
الخشارحي يصبح دالياً في الوحدة المادية الحدلية لتكوّن الموحودات 
وصيرورتها. 

ونعين بالأسباب الخارجية» هنا العلاقة بين العناصر الأربعة-التراب - 
لماه -اهواء -السار. الى تعر الماذة الأساسية للمزججودات الماذية:وبالشناق 
علاقتها في تكن الموجودات وصيرورتها من خلال علاقتها بالأسباب 
الداحلية المبحوثة سابمًا. 

وفي بحنه لهذه المسألة»أقر نظرية شاملة؛ اعتمدها وطورها عسن 
أرسطوء وذلك من خلال نقضه مقولات عدة أهمها: 


- ابن رشد : تلحيص السماع الطبيعي ؛ ص/ ١١‏ / . المعطيات السابقة نفسها. 
' - المصدر لسابق نفسه » ص / 11١14‏ /. 


١/1 


1-نقضه مقولة الخلق من العدم المطلق» "فإما أن تتكوّن من لا جرم أو 
من جرم؛ فإ كانت من لا جرم لزم ضرورة أن يكون خخلاء موجودا... وأنا 
يكون الكون من لاشيء " ' وهذا مرفوض ومنفي من قبل ابن رشد. 

ب رفض مقولة تكوّن العالم من عنصر مادي واحدءأو العودة إلى 
عنصر" أسطقس" واحد.قال عن استاذه:"وأخذ يفحص هل هي واحدة» على 
ماكان يرى أيضاً كثير من سلف من الطبيعيين» أم كثير فأبطل أنها 


111 
واحده : 


ج- نقض مقولة من قال:بالأجزاء الي لا تتجزأء وأن الأحسام تتكون 
عنهاء على جهة "التزكيب والتجميع " بين هذه الأحزاء» أو على جهة " 
الكمون والانبثاق " معتمدين في تكون الموجودات» الأسباب الداخلية الذاتية 
لمادة الموجود فقط» دون العلاقة بالأسباب الخارجية» والشروط الموضوعية 
"ثم فحص -أرسطو.ع. ع-بعد ذلك هل كون بعضها من بعض على جهة 
التزكيب» كما كان يرى ذلك من يقول بالأحزاء الي لا تتجزأء أو على 
جهة النقص» والخروج؛ كما يقول أصحاب الكمون. فبّين أنه ولاعلى جهة 
واحدة هو كونها '. 

ويعيد سبب تكوّن الموجودات إلى الأسباب الأربعة: المادية -والفاعلية - 
والصورية- والغائية القريبة منها والبعيدة» وكنا فيما سبق قد بحشا في 
الأسباب الداحلية» لتكوّن الموجحودات وصيرورتها الغائية بشكلها الجدلي ما 
بين النهائي واللانهائي. والآن سنبحث في الأسباب الخارجية -العلائقية بين 
العناصر الأربعة -التراب-الماء -الهواء -الدساركعناصر أساسية في مادة 
الموجودات. وأثرها على فعل الأسباب الداخلية. 


' - ابن رشد : تلخيص السماء والعالم »؛ ص/ 55 / . 
' - المصدر السابق نفسه ء ص/ 55- /59 /. 


١ 


يرى ابن رشد أن العرامل الخارجية في وجود وتكوّن وصيرورة 
الموجودات»هي حركة العناصر الأربعة» والتي يدعوها بحركة النقلة بين 
هذه العناصر. ولكن ما الفاعل لهذه الحركة, وكيف تتم؟... وما آليتها؟.. 
يقول ابن رشد في تعريفه للمكان:" ان المكان هو الذي تنتقل إليه الأحسام 
على جهة التشوق إذا كانت خارجة عنه؛ وتسكن فيه إذا بلغته على جهة 
الملاءمة والشبه» وما هو بهذه الصفة فهو نهاية جسم محيط... فإذا بدل 
ترتيب هذا البرهان, كان حد المكان التام» انه النهاية امحيطة بكونها استكمالا 
للأحسام المتحركة» وغاية لحركاتها " '. 

لذلك؛ فالعناصر الأربعة متحركة» حركة شوقيه» ' غايتها الاستقرار في 
مكانها الطبيعي» فالتراب أسفل الشيء - ولماء فوقه - والمهواء فوق الماء - 
والنار في الأعلى. وبذلك تحقق غائيتها الطبيعية» بتحقيقها لكماها؛ الذي هو 
استقرارها في مكانها الطبيعي. 

وهي حركة " على جهة الاستقامة " كما يسميها ابن رشد/؛إلى الأسفل 
أو ! إلى الأعلى. لكو شر كية" النقلة ار الأمن ” العسامر الأريفة دن نار 
تماماًء إلا إذا وضعت ف مكانها بين بقية اللمحخركاتءوأثرها ببقية الحركات» 
أي إل إذا وضعت في وحدتها المادية» وعلاقاتها الحدلية) مع بقية الحركات: 
حركة الكون والفساد؛ والنمو والاضمحلال؛ وحركة الاستحالة. يقول ف 
ذلك:" أن الذي يجري بجحرى الاستكمال هذه الحركات هو الأين... والأين 
منه فوق ومنه أسفل» فإذن الفوق والأسفل هى الكمالات لمذه الحركات؛ 
وأما لبان فكناها العرق» رأما الأرضن فكماه + اللكان الس والأجسدام 


' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص/ 717/ . 
' - الحركة الشوقية في الموجودات الطبيعية نتاج الميل والمزاج الطبيعي لما . أما الحركة الشوقية لدى الإنسان 
فهي نتاج التصور العقلي أيضا . 


١/5 


ال بين هذه؛ أعين الماء والمهواء: كمالاتها أيضاً في الأينات ال بين 
هذه" ' ولكنه عبر عن منشأ الحركة (حركة النقلة أو الأين) بأنه شوتي» 
وأنها حركة شوقية. فما معنى ذلك عنده؟.. " والمبادئ الي تتحرك بها هذه 
الأحسام هذه الحركات فهو مقر بها. إنها الثقل والخفة:؛ وبالجملة الميل" '. 
لذلك فالحركة " الشوقية " هذه هي حركة طبيعية مادية» هي حركة المغالبة 
وصراع الأضداد» بحسب طبيعتها في الخفة والثقل. ١‏ 

ويسّن كيفية ذلك: " أن الثقيل بإطلاق - التزاب.ع.ع - والخفيف 
بإطلاق - النار. ع.ع- يُرسم كل واحد منهما برسمين: أحدهما أن الخفيف 
هو الذي شأنه ان يطفو فوق جميع الأحسام. والثقيل هو الذي شأنه أن 
يرسب تحت جميع الأحسام. والثاني أن الخفيف هو شأنه أن" يتحرك إلى فوق 
إذا يكون في الموضع الأسفل. والثقيل هو الذي شأنه أن يتحرك إلى أسفل, 
إذا يكون في الموضع الأعلى " '. 

ولما كان الجسم المخفيف ' حاوياً للحسم الثقيل؛ ونهاية له» صار ,منزلة 
الصورة. والدسم الثقيل يمنزلة الهيولى. وكذلك يشبه أن يكون الأمر ثي 
مادتيهماء أعين؛ أن مادة الخفيف كالصورة لمادة الثقيل» ومادة الثقيل 
كاهيولى لمادة "الخفيف" * ونتيجة للحركة الحدلية بين هذه العناصر؛ مادة 
وصورة بعضها لبعض»؛ تصبح " نهايات هذه الأحسام بعضها استكمالات 
لبعض وشبيهة" ” في وحدتها المادية؛ الي تمثل حركة الأين أو النقلة اسلوبا 


' - ابن رشد : تلخخيص السماء والعالم ؛ ص/ 58 
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تتمظهر فيه غائيتها الطبيعية» بحسّدة وحودها الغائي هذا في " المكان" الذي 
يعتبر كمال حر كتها. 

ولنلاحظ أيضاً جدلية القديم والحديث في مادة وصور العناصر الأربعة 
وتكوّن الموجودات عنها وصيرورتها النهائية واللانهائية. فالعناصر الأربعة 
هذه أزلية في كليتهاء فاسدة بأحزائهاء من حلال أشكال حركتها - الي 
تحدثنا عنها» عبر علاقة جديدة»وهي علاقتها بالجرم السماوي وحركته 
الأزلية:" نما يوجد البقاء في كليتها - العناصر الأربعة. ع. ع-لافي أجزائهاء 
فهي حافظة لصورها النوعية»وفاسدة بأجزائهاء إذا لم يكن فيها غير ذلك من 
جهة ما هي أضذاد» وإنما اتفق البقاء بالتوع» وحفظ صورها عن حركة ابحرم 
السماوي "'. وهنا برزت علاقة موضوعية جديدة» وهي علاقة العساصر 
الأربعة» بعضها ببعض كعلاقة داحلية» وعلاقة جملة العساصر الأربعة بالجرم 
السماوي كعلاقة نخارجية. ولكن ضمن الوحدة المادية»والحركة الحدلية للعالم 
المادي. وهذا ما سيتضح في الصفحات القادمة. 

ش وإذا كانت العناصر الأربعة لاتفسد بكليتهاء فهي " ليس تخلو أصلاً عن 
صورة" ' وإِنّ كانت صيرورتها نتيجة الحركة بين الأضداد " الثقيل والخفيف 
" فإنها لابمكن أن تفسد وتعود إلى عنصر واحد وتضمحل وتتلاشى» فبقاؤها 
أزلي " على جهة التعادل " وبقاؤها الأزلي هذا في صيرورتها اللانهائية» هو 
الغائية القصوى لوجودها:" أنه لابمكن فيه فساد اسطقس واحد منها بأسره؛ 
وذلك أن بقاءها إنما هو بالتعادل الذي بينهاءمن جهة ماهي متضادة؛ فلو 


' - المصدر السلبق نفسه » ص/9؟/, 
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فسد واحد منها لغلبت صورة أحد الأضداد فكان يازم عن ذلك أمر شنيع. 
انه تمك الامظفسات: كليانارا. .فلا يكون هاهنا أرض " ' مثلا. 
ولكن إذا كانت العناصر الأربعة في تكوينها للموجودات المادية؛ 
وصيرورتها الدائمةءإذا كانت - متعادلة فهل يعتي هذا بأنها يمكن أن تسكن 
وتستقر في مكانها أخميرا؟... وإذا كانت ليست كذلك» ولن تكونعفما 
الفاعل للحركة الدائمة فيها؟.. 
على الرغم من الإحابة الواضحة حلال الصفحات السابقة) تمه 
القول بأن: تفاعل العناصر الأربعة بعضها عن بعض» هو تكون بسيط» ينشا 
عنه وحود الأجسام المادية» وأن الفاعل لهذا التكون هو حركة العناصر ذاتهاء 
الناتحة عن كونها غير متعادلة بالثقل والخفة» فالفاعل الحقيقي في ذاتهاء 
كفاعل أولي» أمنا الفاعل الخارحي " الأقصى " فهو علاقتها بحركة الأجرام 
السماوية الدورانية الأزلية» فهي الي تمعل العناصر في دركومة مستمرة من 
الحالة غير المتعادلة» وبذلك تستمر في حركة أزلية أبدية لوجود الموجحودات 
المادية» وتكوّنهاء وصيرورتها اللانهائية» الي تتميز بالقانونية المحكمة " على 
جهة الضرورة الطبيعية " حسب تعبير ابن رشد. اقول قي ذلبك:" آماق 
العكرة البسبطاء وهو تكوّن الاسطقسات بعضها عن بعض» فأنه من الظامر 
أدٌ الفاعل لذلك حركة الأجزاء المنتقلة دوراً " ' ولنلاحظ هنا العلاقة الحدلية 
بين حركة العناصر وفاعلها الثقل والخفة» وحركة الأجرام السماوية الدورية 
الأزلية» وهي فاعل اللاتعادل واستمرار الحركة وأزليتها. ولنتابع معه الكلام " 
ولولا ذلك لم يكن فيها كون ولافساد - ولولا حركة الأحرام السماوية 
لأصبحت حركة العناصر متعادلة وسكنت ع. ع- يجري على نظام وترتيب 


' - المصدر السابق نفسه » ص/79/. 
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يفل 


محدود» بل كان ليس يمكن لأحزاء الاسطقسات فساد البتة» إذ كانت متعادلة 
بكليتهاء وكل واحد ف مكانه الطبيعي» وليس هاهنا شيء يحركهاء حتى 
يلقى بعضها بعضاً على غير تعادل في قواها.". 

وهنا تبرز العلاقة المادية الحدلية؛ بين حركة العناصر الأربعة» وحركة 
الأجرام السماوية؛ فحركة العناصر الأربعة كحركة داخلية في عملية نشوء 
وتكون الموحودات وصيرورتها - بعد أن كانت خارحية بالنسبة لحركة مادة 
العنصر بالذات وصورته- وعلاقتها بحركة الأحرام السماوية كحركة مادية 
خارجية» بهذه العلاقة تبرز جدلية العوامل الداخلية والخارحية في تكرّن 
الموجودات وصيرورتها الدائمة» وتبرز بالوقت ذاته جدلية النهائي واللانهائي. 

فمن خلال العلاقة الجدلية بين حركة العناصر الأربعة ذاتهاء؛ وفاعلها 
الثقل والخفة؛ واستقرار الحركة:؛ ونهائيتها بحلونها مكانها الطبيعي؛ أي 
بتحقيقها صورتها الي هي غاية حركتها نحو الكمالء إذ أن المكان غاية 
الموحود الطبيعي» وبالتالي استقرارها ونهائيتها. ولن تستقر. 

ولكنه وبالعلاقة مع حركة الأجرام السماوية الأزلية الحركة,؛ تمنعها من 
التعادل والاستقرار والنهائية. أي تجعلها في غير تعادلءوبالتالي تحقق لما عدم 
استقرارهاءوتحقيق وحودها في صيرورة مستمرة ولانهائية؛ لتحقيق صورة 
وكمال وغائية نهائية بشكل لانهائي. 

وهنا تبرز حدلية العلاقة مع الزمن: الماضي والحاضر والمستقبل» فالماضي 
وحود بالقوة لصورة الحساضرءوالحاضر بشكله الصوريّ هذا يحقق الغاية 
والكمال النهائي. والمستقبل بشكله اللانهائي يمل صيرورة الموحودات 
الأزلية» وتلك هي عملية الغائية الطبيعية للموحودات بشكلها الصائر النهائي 
واللانهائي. كل ذلك يجري على نظام محدود بحسب قوانين الطبيعة المحكمة " 


١/4 


على جهة الضرورة" حسب تعبير ابن رشدء ولنترك ابسن رشد يتحدث عن 
هذه العلاقة» علاقة الأحرام السماوية بحركة العناصر الأربعة: " إن هذه 
الحركة - حركة النقلة للأحرام السماوية. ع.ع - هي السبب أولاً في كون 
ما يكون» وفساد نانس وؤلك أنه ذا دتمم أكانط سيا نعود كدر 
المتكونات» وإذا بعدت كانت ل لفساد أكثر الملوجودات»ء والفاعلة 
للفصول الأربعة... فالفاعل عند أرسطو لاتصال الكونٍ والفساد هي الخركة 
الأولى المتصلة» والفاعل للكون والفسادء هي حركة الشمس في الفلك 
المائل... فبالواجب اذن» ما كان لنشأ الموجودات وهرمها وبالجملة لمدة 
بقائها أدوارا محدودة» من مسير الشمس والكواكبء في بعدها وقربهاء 
وذلك أنها هي الي تعطي لموجود موجود مزاجه الخاص به ثم يكون نشؤه 
وهرمه؛ بحسب ما في طباعه أن يقبل هذين التغييرين عن قربها وبعدهاء 
لذلك ما نمحد نشأ الموحودات يكون بأدوار محدودة؛ من أدوار هذه 
الكواكب»؛ وكذلك هرمه» فبعض يتقدر بحركة الشمسء وبعض بحركة 
القمر» كالحال في مدة بقاء الإنسان " ' لهذا فالعناصر الأربعة هي عناصر 
الأحسام المادية وصيرورتهاء وذلك من حلال العلاقة الجدلية على "جهة 
التضاد "فيما بينها بالذات»وفيما بينها وبين حركة الأجحرام السماوية»يقول 
ابن رشد:"انه من الظاهر للحس تكوّن بعضها عن بعض...من جهة ما هي 
أضداد؛وذلك أ الأضداد من شأئها أن يفسد بعضها بعضاء عندما يستولي 
أحدها على الآخر؛وإنما صار واحد واحد من الاسطقسات غير فاسد بكليته 
من قبل التكافو الذي بينها والمساواة " ". 5 
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ويصئف ابن رشد تكوّن الموجودات»؛ بحسب الكيفية إلى ثلاثة أصناف . 


أولها: التكوّن بكيفية واحدة:وهو استيلاء أحزاء عنصر» على أججزاء 
عنصر آخرء جاور له كفساد صورة الزاب وتكون صورة 5 الماء. "ان الأرض 
إذا قدت عنها البوضة قعادكا رطتونة وتريذت النرودة كال ذلك كويا 
لاق . 

ثانياً: التكون بكيفيتين: وهو استيلاء أجزاء عنصر على أجزاء عنصرٍ 
حر »غير ببحاور له ويفصل بينهما عنصر واحد. كفساد صورة التراب؛ 
وتكرّن صورة الممواء. "فهو أن تتكون الأسطقسات المتضادة في الكيفيتين 

جميعاءبعضها عن بعض»ء وهذا إنما يكون في الأسطقسات الى لاتتجاورء 
1 

الاً: التكون بكيفيئين متضادتين: " فهو أن يتكون واحد منها عن 
اثنين»وذلك إما يمكن منها ف المتضادتين في الكيفيتينملافي المتضادة بكيفية 
واحدة» وهي المتجاورة. ومثال ذلك النار والماء يتكون منهما الهواء والأرض»؛ 
أمّا الحواء فبفساد يبوسة النار وبرودة الماء» وأمًا الأرض فبفساد حرارة النار) 
ورطوبة الماء " ' 
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مخطط توضيحي لتصنيف ابن رشد لتكون الأجسام المتشابهة الأجزاء 
عن العناصر الأربعة» من خلال التماس والتفاعل والاختلاط؛ على جهة 


التضاد والمشابهة. 
النار 


اهواء 


الماع 3 
أولاً- التكرّن بكيفية واحدة: النزاب ا ظ فساد يبوسة النزاب وعادت رطوبة 


وترايدت برودتها © تكون صورة الماء 


الهواء 
الج أو اهراء يعود ترابأويكون من خلال فساد صورة 
ثانياً:التكون بكيفيتين: 2 التراب الهواء ونكوّن صورة التراب. 
د 


وبفساد حرارة 
الثار ورطوبة الماء « صورة الراب. 


ثالها: التكوّن بكيفيتين متضادتين: التزاب "سي 


بحسب ذلك ينتفي القول بوجود سبسي واحدٍ للعالم؛ بل هناك أسباب 
مادية لا تحصى» وكلّ من هذه الأسباب هو في ذات الوقت مسبب. 
فالعلة تستدعي معلوطاء والمعلول هو على نحو معين علة للعلة السابقة الي هي 
معلول»وهكذا.انٌ هذا يعي أنَّ العالى وحدة مادية جدلية؛ وهنا يكمسن 
اجانب الام الذي حققه ابن رشدء؛ وتحاوز من حلاله أرسطو ذاته؛ والماديين 


١4م١‎ 


الطبيعيين الميكانيكيين فالعالم - بهذا المعنى - يوحد فقط من حيث هو 
متحرك - وبحركته - الكمية - الكيفية - بحقق صيرورة وحوده» من صورة 
إلى صورة أرقى منها - أي أنه يحقق غائينه باعتباره ضرورياً في صيرورته 
هذه؛ وباعتباره هو ذاته ينبوع الضرورة,فوحوده ضروري بذاته» والبحث عن 
مصادرة أو مقولة م لكونه ضروريا على النحو الذاتي. 

هذا تنبثق النتيجة الضرورية» وهي أن قانونية وجوده - أي العالم المسادي 
- منه - وفيه - وإليه - أي أن" ابن-رشد لم ينقض مقولة وحود عوامل 
مفارقة تفعل لي العالم غير عوامله هو نفسه؛ ولم ويوكد على السببيه 
الموضوعية فقطء وإنما بشكلها الحدلي العا 

لن يستكمل البحث مقوماته من خلال إدراك ماهيته فقط؛ وإِئما لابد من 
استيعاب هويته بادراك عملية تكوّن موجوداته وصيرورتها بشكل محسوس 
أكثر. فإذا كانت الأجحسام المادية المركبة تتكوّن عن العناصر الأربعة فإنها - 
أي عملية التكوّن - تشتزط مماسة هذه العناصر بعضها لبعسض - وعلى نحو 
جدلي - وبذلك تفعل هذه العناصر في بعضهاء وتنفعل عن بعضهاء فتختلط 
وتتمازج ويتكوّن عنها أحسام مركبة (ومنها النباتات والحيوانات) يقول ابن 
رشد في ذلك: " تؤلد المركبات عن البسائط لايتم إلا.تمماسة وفعل وانفعال 
ومخالطة " ' 

ويييّن معنى التماس والمخالطة والفعل والانفعال» موكدا قانونية وجود 
الموحودات الطبيعية» عبر تماسها ومخالطتها وتمازحها مع بعضهاء وفعلها 
وانفعاها عن بعضهاءدون اللجوء | إلى فاعل من حارج الطبيعة؛ فالطبيعة مبدأً 
حركتها من ذاتهاء وان ذلك يجري بقانونية ثابتة لاتتغير» زافضاً مقولة العالينة 
اللاهوتية؛ مبرزا ذلك من خلال تعريفه للقماس بين العناصر الأربعة.وبين 


بحل 


الموجودات أيضاًء وفعلها وانفعاهاء وتكون ال موجودات عن ذلك» أو تموها 
نو صوزة إل ور ةفالس اتا "هما الأذاذ تواعافما سا رهد اضيرورة» 
إنما هو في الأشياء الي لها وضع " ١‏ ولايعن التماس وجود الموجودات إلى 
جانب بعضها البعض؛ إما على نحو تفاعلي دلي بين بعضها " أن يكون 
أحدهما فاعلا في صاحبه ومنفعلا عن صاحبه...فإن التماس تفاعل والتفاعل 

من المضاف» وذلاكا شي نان يكرك كل ورحة منينمنا عركا الصاحيه 


ل 2 


ويحدد معنى فعل الموجودات في بعضهاءوانفعاها عن بعضهاء من جهة 
تغالب وتصارع الأضداد واتحاد المتشابهات: " أن الفاعل والمنفعل ينبغي أن 
يكونا من جهة متغايرين وضدين» ومن جهة مشبهينءأما أضداد؛ فمن جهة 
ما يفعل كل واحد منهما في صاحبه؛ فإن الشبيه لا يفعل في شبيهه» وإلآ 
0 رقا انهه الي جازم عنهها 

أن يكون شبيهاً؛ فمن جهة قبول كل واحد منهما الفعل عن صاحبه؛ فإن 
الضد لا يقبل ضده؛ ولذلك ليس تصير الحرارة بردأء ولا البرد حرأء بل 
الموضوع لهما هو الذي يصير حاراً بعد ان كان بارداء وبارداً بعد أن كان 
عدار اناه , 

أمّا بالنسبة لاختلاط العناصر والموجودات وتماسها وفعلها وانفعالهاء 
بحيث ينتج عنها شيء حديدءو تحوّل نوعي» ولكنه واحد بالموضوع ومغاير 
لكل من الموجودين المتماسين بالصورةءفإنٌ ذلك يعود لخصائص الموجودين 
ولماديتهما بابذات» وفعل وانفعال كل منهما عن الآحرء بحكم السببية الطبيعية 
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ا١م؟‎ 


وعلى جهة الضرورة: " الاخقلاط إنما هو أن يحصل عن كل واحند من 
المختلطين عندما يختلطان» شيء آخخصر بالفعل متحدء مغاير بالصورة 
لكل واحد من المختلطين» موحود بالقوة القريبة من الفعلء؛ لا بالقوة 
ال 1 

إن ماس الموجودات وفعلها وانفعانهاء يحقق وحود موحودات مختلفة 
ومتنوعة» ويكون سبباً وجودياً في إيجاد الموحودات الطبيعية؛ وصيرورتها 
الطبيعيةء وهنا يكمن الحديث بشكل جوهري عن العلاقة الجدلية 
بين الواحد المتكثرء والكثرة الواحدة» وأنٌّ ذلك يجري بقانونية طبيعية محكمة» 
فليس أي ماس بين موجودات مختلفة» يفعل بعضها في بعض» وليس أي 
امتلاط بين الموحودات يكون سببا وجوديا في إيجاد الموجودات المادية " 
المتشابهة الأحزاء أو الآلية " فان تماس الموجودات؛ وفعلها ف بعضهاء 
والفعالها عن بعضها واخحتلاطهاء لايتبع خصائصها الذاتية» بحسب مغالبة 
وصراع الأضداد فيهاء وأوجه الشبه بينها فحسب؛ وإنما هو محكوم أيضا 
بقانونية الطبيعة " ليس ينفعل الخنط عن الحار» ولا أي شيء اتفق عن أي 
شيء اتفق» و لا من أي شيء اتفق» ولا إلى أي شيء اتفق» بل إنما يوحد 
الانفعال من ضد محدود إلى ضد محدود؛ كأنك قلت من البياض إلى السواد؛ 
ومن الحار إلى البارد إلى المتوسط بينهما " '. 

فنتيجة لتماس واحتلاط» وفعل وانفعال العناصر الأربعة») ونتيجة لعلاقة 
الموجحودات بعضها ببعضء المحكمة القانرفِة على " جحهة الضرورة 
الطبيعية'؛ تتكوّن موحودات أو تفسد, ويتحول بعضها عن بعض وإلى بعض 
في صيرورة لانهائية»وهذا هو منشأ حركة الكون والفسادءوالنمو 
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والاضمحلال أو الاستحالة» فلاوحوه لسبسي مفارق للطبيعة» فالكون " 
يكون في الجوهر» وأنه من لاموجود إلى بوكر ولعي هاهنا بلا موجود؛ 
ما ليس هو موجوداً بالفعل» وهو موجود بالقوة ""' 

أما بالنسبة لحركة " الاستحالة " فهي تشمل حركة الكون والفساد 
كتزاكم كمي في جوهر الموجود.وحركة التحول الكيفيء إِنْ كانت في 
الكيفيات" أن الاستحالة ضربان: في رين وهق المسكئ رن وتدادا 
واستحالة في الكيف وهو المسمى كيفية " "»وهنا تبرز العلاقة المادية اللعدلية 
أيضاً - بشكل لالبس فيه - بين قانون النزاكمات الكمية (في جوهر 
الموجود) واليي تودي إلى تحولات نوعية» وإيجاد موجحودات مختلفة 
بالنوع عن سابقتهاءرصائرة بشكل لانهائي؛ لتحقيق غائيتها الطبيعية؛ في 
تحولها من صورة إلى صورة. 

ويتابع ابن رو انيه محا م كا النمو والاضمحلال 3 
الموحودات " فال النامي يتحرك في المكان بأجزائه؛ ويضبط مكانا ١‏ أعظم 
مماكأن فيه" ' وإذا كان " النمو إنما يكون في الصورة لافي المادة" ؛ فد ذلك 
يعود إلى أن " المادة هى متبدلة» بأن تريد عند النمو» وتنقص عند الذبول» 
والصورة ثابتة على الك 

ولننظر في العلاقة المادية الحدلية بين الأسباب الداحلية والخارجية» في نمو 
بعض الموحودات أو ف اضمحلالها " ينمو النامي بورود شيء عليه من 
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خخارج... وأنّ الذي يرد من مارج لاينسي؛ إلا بأن يستحيل ويتغير إلى 
حوهر النامي" ' ويذلك بين العلاقة الجدلية بين الخشارجي والداعلي» 
فالخشارحي يبسح داخليا وجوهريا مواعلافة الاستحالة إلى ذات الشيء 
وجرهره؛ والداحلي يتمظهر .ا يتناسب مع قبول ما هو سارجي. 

ويضرب مشالاً توضيحياً على ذلك بقوله: ' أن الخبر لايدني حتى 
يتغير دماء والدم تحتى يتغير في اللحم للحما وف العظم عظماً " : 

وهذا لا يكون إلا بالاختلاط والامتراج» الذي ينتج عنهما صراع أضدادٍ 
بين ما هو بالقوة وما يصير | ا 0 
أن الشيء الذي ينمي يلزم ضرورة أن يكون لجهة ضداً ولجهة شبيهاًء أن 
كونه ضداً فمن جهة ما يستحيل» وأمّا كرنه شبيهاً فمن جهة قبوله صورة 
الدامي » وتغيره إليه " فيحقق بذلك صورته» أي كماله ككمال غائي طبيعي. 

وبذلك نستطيع أن نخلص مع ابن رشد إلى نتيجة أساسية وهامة؛ في 
تحديده«أسباب وجود الموحودات المادية ' المركبة منها والآلية ' وأسباب 
صيرورتها كغائية طبيعية لانهائية. 

١-الأسباب‏ الجوهرية في مادة الموجود ذاتها» وصيرورتها ما هي قوية 
عليه؛ إلى ما هو محقق بالفعل كصورة؛ والمتمثلة بالعلاقة الجدلية القائمة في 
وحدة وصراع المتضاداتءبين مادة الموجود وصورته؛ وتحول مادة الموحود " 
بما منه " إلى ".ما إليه " في صيرورة أزلية» تحفق الغائية الطبيعية للموحود 
المادى. 
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ايل 


؟-الأسباب المادينة ذات العلاقة الجدلية» بين مادة العناصر الأربعة: 
التزاب - الماء - الهواء - النار والي هي مادة كافة الأحسام المادية؛ 
والمتجسدة - أي العلاقة - بقوة الميل الطبيعية في مادة كل عنصر والمتمثلة 
بالتضاد بين الثقل والخفة؛ على جهة " التعادل " وبلوغ غايتها في استقرار 
مادة العنصر في مكانها الطبيعي من حيث أن المكان غاية - حركتها الي 
يصفها ابن رشد بأنها حركة مستقيمة,' 

9 حركة الأحرام السماوية الدورية الأزلية» وعلاقتها بالحركة المستقيمة 
الطبيعية للعناصر الأربعة وللأحسام المادية» وتحويلها من التعادل والاستقرار 
إلى اللاتعادل والتضاد بشكل لانهائي. 

- العلاقة المادية الحدلية بين كافة هذه الأسباب ضمن وحدتها المادية) 
الي تشمل العالم بأسره؛ تحقق أزلية وحوده - وجود العالم - في صيرورة 
لانهائية كغائية طبيعية. 

ه- أن العالم المادي بأسره محكوم بالسببية الطبيعية) على "جهة الضرورة 
الطبيعية ل 

5- لاوجود لأسباب مفارقة للطبيعةع في عملية وجحود وتكون وصيرورة 
الموجودات المادية. 

- الغائية الطبيعية هي أسلوب تمظهر الحركة المادية الحدلية للعالم المادي 
بشكل لانهائي.. 

وعلى الرغم ما لص إليه ابن رشد: " أن في الاسطقساتء والأجرام 
السماوية» كفاية في وحود هذه الأحسام المتشابهة الأحزاء» واعطاء ما به 


- الحركة المستقيمة : هي حركة العناصر الأربعة» النزاب إلى الأسفل - والنار إلى الأعلى بحسب القوة 
الطبيعية اليّ فيه وهي قوة التقل أو الخفة. 


١ لام‎ 


تتقوء"' ولضرورة استكمال البحث اما يمكن أن يطرح سوال: هل 
الأسباب السابقة كافية في وجود وصيرورة الأجسام الآلية“حسب تعبير ابن 
رشد؟ 

أي هل الأسباب السابقة كافية في وجود النباتات والحيوانات - وكل ما 
دون العقل - .ما فيها الإنسان من الناحية البيولوجية؟ !..أم هنالك سبب أو 
أسباب أرى؟..بوشكل نخاص أسباب مفارقة للطبيعة؟...وبالتاللي عودةٌ - 
أخيرة - للفحص والتمحيص عن وجود غائية لاهوتية - أساسية أو مرافقة 
للغائية الطبيعية في تكن وصيرورة هذه الموحوداتث. 

يعتمد ابن رشد في الإجابة عن ذلك» على فهمه وتطويره تعاليم معلمه 
أرسطوء فالأسباب السابقة الذكر -أي الطبيعية -كافية في ذلك» ولا حاحة 
لادخال سبب آخر:" أن الأجرام السماوية كافية في إعطاء مادون العقل "' 
وذلك من خلال علاقتها بالأسباب المادية الأعرىءأي بالأسباب الداحلية» 
والخصائص الذاتية للموجودات اليك و لراك جديا مع الحا 
الخارحية؛ وال هي نتساج علاقة الموحودات الطبيعية في وحدتها المادية١"‏ 
الفاعل عند أر سطو لاتصال -أي الاستمرارية. ع. ع. - الكون والفساد» 
هي الحركة الأولى -أي الحركة الدورية للأحرام السماوية. ع. ع. المتصلة. 
والفاعل للكون والفساد» هي حركة الشمس في الفلك المائل " ' ولحركة 
الكواكبءومنها القمرءأثرها الطبيعي على وجود وصيرورة الموحودات 
الطبيعية» فهي "الي تعطي لموجود موجود مزاجه الخاص به» ثم يكون نشؤه) 
وهرمه» بحسب ماف طباعه أن يقبل هذين التغييرين عن قربها وبعدهاء 


١‏ - ابن رشد : تلحيص كتاب النفس » ص/ ؛ / . المعطيات السابقة نفسها. 
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ييل 


ولذلك مانحد نشأ الموجودات يكون بأدوار محدودة من أدوار هذه 
الكواكب» وكذلك هرمه " '. 

هذا بالنسبة لأثر وفعل حركة الأحرام السماوية»في وجود وتكوّن 
وصيرورة " الأحسام المركبة والآلية " أي الجمادات والنباتات والحيوانات» با 
فيها الإنسان من الناحية البيولوجية؛ فحركة الأجرام هذه.هى أسباب قصوى 
وأزليةولكن ما هي الأسباب القريسة» وبشكل خحاص الأسباب القربية 
لوحود وصيرورة وجود الإنسان؟.. 

ينطلق ابن رشد في تحليله وتفسيره لذلك» من قضية أساسية وهي:أن " 
كل متكوّن فإما يكون شيئاً ماء أع خلقة رصورة؛ ومن شيء ماء أعبي 
عنصراء وبشيء ماء أع فاعلاء وكان من الظاهر في جميع المتكونات» سواء 
كانت عن الطبيعة أو عن الصناعة؛ أن الفاعل يلزم فيه ضرورة أن يكون عسن 
الققواة العاف يزان بكرف شوو لعل و الله اقيق ليد أن نابي 07 

ويتابع ابن رشد رفضه ولقضه لوجود فاعل من خارج الطبيعة» فالمفعرل 
أي الموجود» يوجد ويتكوّن ويصير بفعل مثيله بالماهية -كفاعل قريب -أو 
شبيهه؛ أو ما هو مناسب له.ويضرب أمثلة على ذلك: فالفاعل يولد مثيله:" 
كالإنسان يولية نواة " "والقويةوالااسي؟" راثا انا يكرن يها اذ 
“نابي كالحمار يولد باك" "وهلا ا والنبانات 
فحسب؛ وإنما ايف على الجمادات:"فاكٌ النار تكوّن نارا بالفعل " ” 
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ايل 


وتبرز الوحدة المادية للموجودات كافة+من خلال تسلسل وترابط أسباب 
وجودها "الفريبة والبعيدة " فعلى الرغم من تنوع صور الموجحودات الطبيعيسة) 
وكثرتهاء فإنها مترابطة وجودياء بصورة متكاملة متضمنة بعضها بعضاء في 
وحدة مادية ذات علاقات جدلية؛ فإذا كان الإنسان "ناطقا " فإنه حيوان. 
وإذا كان كذلك فهو يحس ويتغذى ويتنفس» وهو مككوّن عن العناصر 
الأربعة: النزاب والماء والحواء والنار» وهي-أي الاسطقسات مكونة عن المادة 
الأولى. وهكذا بالنسبة لبقية الموجودات:فعلى الرغم من تنوع وتعدد صورهاء 
فهي تكوّن وحدة مادية ذات علاقات جدلية. يقول ثي ذلك ابن رشد: " 
لهذا لم نحتج أن نصّرح في الحد؛ إلا بالجنس القريب فقطء إذ كانت جميع 
أحناس الشيء منطوية فيه بالقوة. مئال ذلك الإنسان مؤلف من نطق 
وحيوانية» والحيوائية مؤلفة من حس وتغلر وهكذا حتى ينتهي إلى الجنس 
لعز لق يهن انزات تمن انادف الأو 

هذاء فانّ الموجودات الطبيعية كافة» من العناصر الأربعة؛ إلى الأحسام 
المتشابهة الأجراء والآليةء إلى النباتات والحيوانات مما فيها الإنسان -كموحود 
طبيعي -متزابطة عد نينا بينهاء رابعلا شينياً ووطترعيا: في وحدة مادية) 

من البمسيط إلى المركب والمعقد» من المادة الأولى والعساصر الأربعة إلى 
الإنسان» فإنها تتكوّن من مكونات طبيعية:مادية ‏ فاعلة ‏ صورية ‏ غائية 
تحكمها العلاقة الحدلية ضمن وحدتها المادية. 

وعلى الرغم من انتظام الطبيعة وقانونيتها امحكمة؛ وترابطها الموضوعي» 
وصيرورتها اللانهائية في تحقيقها لغائيتها الطبيعية؛ كأنها تفعل عن عقل 
وروية. فإنه لاحاحة لفاعل مفارق للطبيعة؛ إذ أن الطبيعة تكتفي بذاتها:اً 
ليس يحتاج في الأمور الطبيعية إلى إدخال صورةرمفارقة في شيء من 
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المتكونات...والسبب في وجود الطبيعة تفعل فعل العاقل -أي كأنها تفعل 
عن عقلٍ وروية وبانتظام. ع. ع.-هو حركات الأجرام السماوية " ' 

لذلك؛ فالسبب الغائي الذي وجدت كافة الأسباب من أجله؛يتجسّد في 
اعتبار المادة والحركة والزمان والمكان» إلى جانب العدم واللانهائية» تشكل 
موجودات ناقصة وصائرة» من الوحود بالقوة إلى الورحود بالفعل؛ 
وانطلاقاً من هذا يعتبر العال المادي بذاته» عالم النشوء والفساد عالم الصيرورة 
المستمرة نحو الكمالءمن صورة إلى صورة. فالمادة على الرغم من أنها ناقصة؛ 
فهي تلاحق غايتها الطبيعية في التكامل بشكل لانهائي " با منه إلى .ما إليه" 
يد أل لوعي غالينها ق الكمال المطلى يقن ارجا عدن نطناق ذاتوناء أنينا 
قادرة على التكوّن والصيرورةءوبلوغ ذلك بشكل لانهائي؛ ولكنها غبر 
قادرة على تحقيق ذلك بشكل نهائي. 

- فالعالم .موجوداته المادية كافة» يوحد فقط من حيث هو متحرك‎ -١ 
حركة كمية - كيفية» .معنى الصيرورة اللانهائية. فالمادة المتحركة تمثل منبع‎ 
فعل التشخص. والصورة تمثل هذا الفعل بالذات» والصورة هذه هي صورة‎ 
لمادة» والمادة في صيرورة لانهائية.‎ 

؟- أن العالم مموحوداته المادية» في صيرورة مستمرة» من القوة إلى 
الفعل» ولكونه كذلكء يعتبر ضرورياً في وجوده؛ وهو ينبوع الضرورة؛ أي 
أن وجوده في صيرورة مستمرة ضروري بذاته؛ ولاوجود لعوامل أخرى - 
من نعارجه - تفعل فيه غير عوامله هو ذاته. 


' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 81 / . 
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7- أن العالم في كثرة موجوداته؛ وتنوع صورها يشكل وحدة مادية 
مترابطة جدليا. وهذا بذات الوقت رفض لوحدة الوجود الروحية عند 
المتصوفة 

4- ان الغائية الطبيعية هي: صيرورة الموجودات المادية» من صورة إلى 
صورة أخحرى؛ من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل» وهي بالتالي: أسلوب 
تمظهر الحركة الحدلية لمادة الموحودات ذاتها في وحدتها المادية.. 

أن تأكيد ابن رشد للغائية الطبيعية» ورفضه للغائية اللاهوتية؛ ولكون 
العالم محلاً لتشخص قدرة - الإله - الفاعل المطلق من عدم مطلسق» قد جاء 
متوافقا ومتلازما مع الخنصائص الداحلية - الإحتماعية والإقتصادية والعلمية 
والسياسية لبنية المجتمع العربي الإسلامي الوسيط بشكل عام؛ وللعصر 
الموحديءالذي تميز باحتوائه عوامل حقيقية للتقدم الاحتماعي والعلمي؛ 
ولضرورة تحاوز الرؤية الإيكانية التسليمية. 


سس ف سسا 


حل 


الفصل الرابع 


مفهوم الغائنية الطبيعية 
من موقع وحدة الوجود المادية 


« إن" سلمنا كلا علم يسمى حكمة؛ فواجب ل يكون” العلم 
الأي يسمى حكمة باطلاق؛ هو الذي ينظرا من الأسبابٍ في 
السبب الفائي الأنصى لجميع الموجودات؛ من قبل ان جميع 
الأسباب هي من قبل هذا السبب أي من أجله” ». 


ابن رشد تفسير ما بعد الطبيعة جزء أول ؛ ص ١1١‏ المعطيات السابقة نفسها . 


1١د‎ 


مقهوم الغائية الطبيغية من موقغ 


وحدة الوجود المادية 


إذا كانت العلوم الطبيعية تهتم بدراسة ومعرفة العالم كواقع موضوعي» 
مستقل عن الذات الإنسانية» فإكٌ العلوم الإنسانية؛ وعلى رأسها الحكمة؛ 
تهنم بدراسة العالم كواقع مرضوعي؛ من أجل تحويله للذات الإنسانية على 
نمحر غائي. أي أنها نهتم بالعالم كموضوع للذات الإنسانية؛ في عملية 
نشاطها الاحتماعي الإنساني التاريخي؛ والمتتبع لتحقيق أهدافه؛ في عملية 
تحويل الواقع» من ذاته لذاتنا الإنسانية؛ خاصة وأنّ الواقع الموضوعي لايعرف 
حقيقة؛ إل في عملية تحويله» ومن أحل تحويله لصالح الذات الإنسانية» وهذا 
لا يتأتى إل بفهم العالم بأسباب تكوّنه؛ وكيفية صبرورة موحودا ته» أي 
بعملية سبر أغوار نشوئه؛وآلية حدوث موجودا تههوقوانين صيرورتها. 

لذلك» فإن عملية استكشاف ماهية الغائية الطبيعية؛ لا تدرك ولاتأتي 
بحد ذاتها كمفهوم معرثي» وإنما بالبحث في أساليب وصور تمظهرها واقعياء 
فمن خلال الواقع تستبين وتنجحلي صورة المفهوم؛ أي في عملية استقصاء 
لهوية الموجودات الطبيعية؛ وكيفية صيرورتها؛ وتحديد مسار تكاملهاءوهذا 
يستلزم من الباحث تقصي المسألة في مصدر كينونة الموحود الطبيعسي 
وصبرورته» وهي عملية شاقة وشائكة» تتطلب دقة علمية؛ ومنهجا واقعيا 
هادف 5200 حدلية العلاقات المادية» المحددة لكينونة وجود الموجودات 
الطبيعية وآلية صيرورتئها على نحو غائي " فالعلم اليقيي والمعرفة التامة إنما 
تحصل لنا في شي ء شيء من الأمرر؛ بأن ذنعرف ذلك الشيء مجميع أسبابه 
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الأول؛ إلى أن ينتهي إلى أسبابه القريبة واسطقساته " ' وقد حدد ابن رشد 
أسباب وجود الموجودات المادية» وصيرورتها من القوة إلى الفعل» بأربعة 
أسسباب متكاملة العاها اننا أزيية حقو نهنا اللاحسورات الطيعية اانا 
وهي " مادة الشيء وصورته وفاعله وغايته" ' ورأى ان العلم الطبيععي هو 
العلم الأول؛ الذي يحدد لنا غاية الموجودات الطبيعية» وحتى غاية الإنسان 
كموجودر طبيعي " وإما ننظر في هذا العلم هاهنا - العلم الطبيعي.ع.ع. - 
في صور الأشياء المتحركة: والغايات الموجودة لها؛ من حيث هي متحركة؛ 
كالفحص عن الغاية القصوى للإنسان .ما هو موحود هيولاني 0 

لذلك؛ فالطبيعة والموحودات الطبيعية» هي الموضوع الأساسي في تحديد 
الغائية الطبيعية» ذلك ان "كل ما تفعله الطبيعة؛ فإنما تفعله لمكان شيء ما " ” 
ولذلك " فالطبيعة لا تفعل باطلاً " ٠“‏ فحسبووإئما فعلها من أحل غاية معينة 

إن هاهنا سبباً يسمى غاية؛ وهو الذي من أحله يكون شيء شيء من 
الموحودات " ' لذلك فالموحودات الطبيعية في عملية تكونها وصيرورتها 
تحقق غاية معينة " وان الغاية الأولى في الكون هي الصورة ". 


' - ابن رشد : تلخيص كتاب السماع الطبيعي ؛ ص/ ” / . 
' - المصدر السابق لفسه » ص / 5 / . 
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وهنا يبرز سؤال أساسيء ما هو الكائن؟...وما هي أشكال التكونات في 
تحقيقها لصيرورة الموجودات الطبيعية» كموجودات تحقق غايتها في عملية 
تحقيقها لصبرورتها من القوة إلى الفعل؟... يعرف ابن رشد الكائن 
بأنه:الموجود الطبيعي "الذي وجد بعد ان لم يوجد " ' عن المادة -الأولى 
أو الخاصة بموجود موجحود -إذ أن المادة الأولى هي الموضوع الأول لكافة 
التغيرات " ان هاهنا موضوعا أقصى لجميع الكائنات الفاسدات» ليس فيه 
شيء من الفعل أصلاء ولا له صورة تخصه. وانه بالقوة والإمكان جميع 
الميورة اله لا عر هن الصيورة أصيلة :8 

أننا بالسة لأشكال تكرة الوجودات الطريعية:واشسكال مفيتهنا 
لصيرورتها من القوة إلى الفعل كغاية طبيعية؛ فإنه يصنفها إلى صنفين 
متزابطين وجودياً يقول: "إن الشيء يقال انه يتكوّان من الشيء على وحهين: 

أحدهما كما يقال:انّ الماء يكون من الهواءء؛ والمهواء من الماءء والأبيض 
من الأسودء والأسود من الأبيض. ومن هاهنا في الحقيقة؛ إنما هي .معنى يعدء 
إذ كان الشيء الذي منه كان المتكون ف الحقيقةءهو الموضوع للماء واشواء 
والأبيض والأسود؛ لاصورة الماء ولا صورة المهواء... بل ذلك على معنى ان 
صورة الماء ذهبت عن الموضوع؛ وأعقبتها صورة الحواء...ولذلك أمكن أن 
تكو الكرن افده ور 11 

فموضوع التغير هنا هو مادة الموجود المتحركة من القوة إلى الفعل» أي 
من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل» والوحود بالفعل هو الصورة كغاية 


' - ابن رشد : تلخيص السماء والعالم ؛ ص / 3١‏ / . 
' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي ؛ ص / 1 / . 
” - ابن رشد ؛ كتاب ما بعد الطبيعة » تصحيح مصطفى القباني » ط١‏ ؛ المطبعة الأدبية.تمصر » ص / 58 / 
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لحركة المادة. لكن الصورة المحققة لا تلبث أن تتغير إلى صورة أخخرى» نتيجة 
لاستمرار تفاعل القوى الفاعلة والمنفعلة»داحل مادة الموحود ذاتهاء ما يودي 
إلى فساد الصورة الأولى.وتكوّن صورة أحرى مكانهاء وهكذا على نحو 
نهائي ولانهائي» نهائي عند حلول الصورة الحديدة؛ ولانهائي نتيجة استمرار 
تفاعل القوى الفاعلة وقبول المنفعلة في مادة الموجحود ذاته. فالصيرورة نهائية 
بالعلاقة مع الصورة» ولانهائية بالعلاقة مع مادة الموجود الأزلية التغيرء فالتغير 
هنا هو تغير كيفي»من كيفية إلى كيفية أحرى؛ ومن صورة نوعية إلى صورة 
نوعية حديدة؛ي صيرورة مستمرة تحقق غائية الموحود من وجوده. 

' فانٌ التداهي؛ إئما هو بالصورة وتابع هاء والمادة لما كانت غسير محصورة 
بالذات لم تكن لها نهاية تخصهاء بل متى حصلت فيها صورة أمكن أن 
تفارقها وتحلها ضرورة صورة أحرىء وذلك ممكن إلى غير نهاية؛ .عما هي مادة 
في الماضي والمستقبل" '. 

وكما تحت صيرورة تكون الموجودات الطبيعية في حدلية النهائي 
(الصورة) واللانهائي (المادة) فإنها - أي الصيرورة - تتمثل في حدلية العلاقة 
بين الماضي والمستقبل» فموضوع الصورة القديمةءهي مادة الصورة الحاضرة 
والمستقبلية» فالحديد ينبثق من أحضان القديم في صيرورة مستمرة تمثل حدلية 
الماضي والمستقبل بشكلها النهائي واللانهائي. 

" أمّا الوجه الثاني من أوحه ما يقال أنّ كذا يكون من كذاء فهو أن 
يكون الشيء الذي يقال أنّ منه يكون كذاء الوحود له بالفعل؛ إنماهو من 
حيث هو مستعد لأن يستكمل معنى آخر» وصورة أخرى»حتى كان الوجود 
لذلك الشيء الموضوع!؛ إنما هو من حيث هو متحرك إلى الاستكمال» بذلك 
المعنى الأخير» مالم يعقه عائق» ومثاله: أنّ الغاذية ال في الجنس المستعدة 


' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي » ص / 0" / . 
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لقبول الحيوانية؛ وكذلك الحيوانية المستعدة لقبول النطقءفإثًا نقول في كل 
واحد من هذه؛ انه من القوة الغاذية تكون الحيوانية»ومن الحيوانية يكون 
النطق» وكثل هذا نقول انه يكون من الصبي رحل" ". 

أمّا الوجه الثاني؛ من أوجه تكوّن الموجودات الطبيعية وصيرورتهناء فهر 
يعبر اعره استكمال ذات الموجود لذاتهءمن الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل؛ 
ومن الوجود بالفعل المتضمن للقوة إلى الوجود الأكمل؛ ف صيرورة مستمرة؛ 
فصورة الموجود هناءتحمل إمكانية واستعداداءلأن تستكمل ذاتها بصورة 
أكمل ما هي عليه» فالصورة (الغاذية) هى صورة لمادة الكائن؛ نتجت عن 
تفاعل القوى الفاعلة والمنفعلة ف الك فاده الكائن» وتحققت بالفعل (الصورة 
الغاذية) ولكنها - أي الصورة تتضمن إمكانية صيرورتها بذاتها - إن م 
يعقها عائق - لأنْ تتكامل» وتستكمل ذاتها من الوحود بالقوة إلى الورحود 
بالفعل؛ في الصورة الحديدة (الحيوانية) وكذلك الصورة الحيوانية» فإنها 
تحوري إمكانية صيرورتها؛ لأن تستكمل ذاتهاءمن الوجود الناقص إلى الوحود 
الأكمل» في صورة التعقل لدى الإنسان» وهكذا في صورورة مستمرة؛ نهائية 
بالشخمص ولانهائية بالنوع " مالم يمكن بقاؤه بالشخص» الأفضل له أن يكون 
بهذه الحال» وأن يبقى بالنوع.ولذلك جعل مثل هذا الوجود سرمدياء لا يحل 
و ينقطع" 0 

لذلك فالموجودات الطبيعية لاتتكون فحسبء وإثما هي صيرورة مسثتمرة 
ولانهائية» مما هي قوية عليه إلى ما هو محقق بالفعل. ففي صيرورتها هذه؛ 
تتجسد العلاقة المادية الجدلية بين المادة والصورة» فكلاهما يشرط وحود 
الآخر» ولاينفك عنه» فالمادة هي الموضوع الأساسي الذي يتضمن بذاته قوى 


' - ابن رشد : كتاب ما بعد الطببعة » تصحيح مصطفى القباني الدمشقي » ص /8ه-01 /. 
' - ابن رشد : تلخيص السماع الطبيعي ؛ ص / 79 / . 
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على تكوين صورته» وصورته تؤثر في فعل مادتها .ما تتضمنه من استعداد 
وقوة لأن يستكمل الموجود ذاته بصورة أخحرى» على نمو جدلي في الماضي 
والمستقبل. فالصورة المحققة - في الماضي - هي نهاية التكوّن وكماله» والقوة 
في مادة الموحود؛ دائمة الحركة من صورة إلى صورة أرقى - في المستقبل - 
وذلك بفعل العلاقة الجدلية بين القوى الفاعلة والمنفعلة في مادة الموجود ذاته, 
وهكذا في صيرورة مستمرة ولانهائية» من التغيرات الكمية ف مادة الموحود, 
إلى تغيرات كيفية في صوره النوعية» ومن صورة نوعية إلى صورة نوعية 
أرقى؛ وبذلك يستكمل الموجود الطبيعي ذاته» مسن وحود ناقص إلى وحود 
أكمل منه بشكل لانهائي؛ ومالا يمكن بقاؤه بالشخصء بمكن بقاوره 
بالنوع.لذلك» فالتكون بنوعية» هو صيرورة الموجودات الطبيعية نحو الكمال 
والوحود الأفضل وهنا يصل ابن رشد للبحث في أنواع الكمال؛ كغاية 
لصيرورة الموجودات الطبيعية؛ يقول ف صدد حديثه عن الحركة " بين أن 
جنسها العالي هو الموجود؛ ولأن الموحود يما هو موجود؛ ينقسم إلى ما هو 
بالفعل والكمال المحضء وإلى ما هو بالقوة والإمكان المحضء وإلى ما هو 
متوسط بينهماء وهو كالمؤلف مما بالكمال ومما بالقوة؛ وقد أحذ من كل 
00 يِ 

فالموجود الطبيعي يتألف من مادة وصورة وال موتلف منهما - كما يقول 
ابن رشد. فبما هو صورة؛ فهو كمال محض» ولكن بما هو مادة بحد ذاتها 
فهو عدم مطلق لا ينتج عنه شيء؛ ولكن هما هو مادة متضمنة لقوة معينه - 
ولامادة بدون قوة - فهو الموتلف من المادة .ما تتضمنه من قوةء والصورة 
ما تتضمنه من استعداد» فهو عدم وإمكانيةٌ ما؛ قابلة للتحقق ف)) صورة 
جديدة»هي تعبير عن استكمال الموجود الطبيعي لذاته» من الوجود الناقص 
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إلى الوجود الأكمل» وهكذا من الكمال المتضمن للقوة إلى الكمال الأرقى؛ 
في صيرورة مستمرة ولانهائية. وهنا تبرز حدلية العلاقة بين الناقص والكامل؛ 
في صيرورة الموجودءوتلك هي عملية تحقيقه لغائيته. 

وهذا يتضح في العودة إلى شرح عملية التكوّن. يقول في ذلك: " إما 
كان الكون من الذي يتكون؛ أي الذي في طريق الكونء لأن الموجود الذي 
بالفعل» وهو الذي فرغ كونه»يقابل في الحقيقة للعدم؛ والعدم ليس يمكن أن 
يكون منه كون؛ أي ليس يمكن أن يكون هو المتكوّن» ولا أيضا مافرغ كونه 
يمكن أن يكون هو المتكون. 

فواحب أن يكون المتكون هو الذي وجوده وسط بين العدم والوجود 
بالفعل» وهو الموجود في طريق الكنون» وهو المتكون... ومثال ذلك: أن 
العالم هو الذي نقول فيه أنه كان من المتعلم؛ ولا نقول أن العالم كان من 
نفسه) ولامن عدم العلم؛ بل من المتوسط بين العلم والجهل؛ الذي هو عدم 
العلم وهو المتعلم» وهو معنى قولنا أن العالم الذي قد صار عالماء كان من 
الذي سيكون عالماء أي الذي يصير إلى العلم وهو المتعلم" '. 

فالكمال: هو نتاج صيرورة حركة مادة الموحود المتكونالمتضمنة 
للوجود بالقوة وا محقق بالفعل. لهذا ف" الحركة ضرورة تابعة لجوهر 
الشيء المتحرك» وجارية منه بحرى الخاصة " '. 

فكما انه لاوجحود لمادة بدون حركة؛ فلاوجود لحركة بدون مادة» ولهذا 
عاف أرسطو الحركة: "بأنها كمال ما بالقوة من جهة ما هو بالقوة " '. 
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ويصنف ابن رشد القوى إلى:قوى فاعلة» وقوى منفعلة؛ ومن خلال 
جدلية العلاقة بينهاءيتكون المتكون في صيرورته الغائية نحو التكامل. يقول في 
ذلك ' أن الكون إنما يكون بفعل القوى الفاعلة وانفعال المنفعلة») فمن البيّن 
أنه إنها يوجحد الكون ويتم إذا غلبت القوى الفاعلة المنفعلة.وساتتها إلى 
الصورة؛ وإن الفساد بخلاف ذلكء أعيي إذا غلبت القوى المنفعلة القوى 
الفاعلة الحافظة»وذهبت صورة الكون» وذلك أن هذه القوى الفاعلة؛ إنما 
تسوق القوى النفعلة إلى أن تجعلها بحال يمكن فيها أن تقبل تقبل الصورة الي هي 
مخالفة لها بالنوع أو بالجنس» فمادامت تلك الصورة حافظة لتلك 0 
المنفعلة» بال حال اليْ شأنها أن تنمسك بالصورة» يعئئ المكون؛ وإذا ضعفت 
الصورة عن حفظ تلك الحال الي في الهيولى؛ استعدت الهيولى إلى قبول صورة 
أخرى» ففسدت الصورة الأولىه واستعداد الهيولى إنما يكون ضرورة لتغيير 
غير ملائم يعرض للصورة الي في الهيولل» والصورة الي في الهيولى من جهة 
ماهي صورة مزاحية " '. 

ولذلك» فصيرورة الموجودات الطبيعية»لتحقيق كمالهاءهي نتاج العلاقة 
المادية الحدلية ر بين القوى الفاعلة والقوى المنفعلة»في ذات الموجود الطبيعي) 
وهذا يعي سك عميسق بالعلوم الطبيعية»وتأ كيد للغائية الطبيعية» ورفض 
للغائية الإلهية ' فالطبيعة إذا مبدأ وسبب لأن يتحرك به؛ ويسككن الشيء الذي 
هي فيه أولا وبذاته "' ' وأفعال هذه الأشياء الطبيعية؛ إذا صدرت عنها 


على التمام؛ قيل أنها على ابحرى الطبيعي؛ وبالطبع" ' 
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ومن هنا سف ترس كدان الركرنات الطيفينة تمننا 
يعتمد العلوم الطبيعية) ونتائج أبحائها العميقة في عصره.؛ دون إدخال علة 
مفارقةءفالمو جود يبحث يما هو موجود؛ من خلال اعتماد حر كته الذاتية من 
الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل في صيرورة أزلية ' فالكمال - كما قلا - 
صنفان» إِنّا كمال محض لا يكون فيه شيء من القوة أصلاء وهو نهاية 
الحركة؛ الذي إذا بلغته كفت وفسدت... وإمًا كمال يحفظ ما بالقوة؛ ولا 
يوجد إلا بوجود القوة مقتزنة به.وهذا المعنى هو المسمى حركة؛ ولذلك قد 
يظهر أن الحركة من الأمور المتصلة» لأنه متى وقفت» وتعيّن منها جزء يكن 
أن يشار إليه» فقد بطل فصلها الخاص بهاءووجد الصئف الآخر من الكمال 
المحض» وإِنْ تحركت بعده؛ فإنما ذلك من جهة مالا قوة أخحرى"' لأن 
تتحرك وتحقق كمالاً أرقى» وهكذا في صيرورة مستمرة أزلاً وأبداً» ومن هنا 
عناف أرسطو الحركة كفعل يحقق كمالاً للموجود المتحرك بأنها " كمال 
المتحرك بما هو متحرك" '. 

وقد صدف ابن رشد الموجودات الطبيعية من ناحية تكونها المتكامل؛ 
وكنتاج لتنح ركهاءإلى ثلاثة أصناف: " إن أنواع الزكيبات ثلاثة -فأولها - 
الزكيب الذي يكون من وحود الأحسام البسائط في المادة الأولى» الي هي 
غير مصورة بالذات. -والثاني -الزكيب الذي يكون عن هذه البسائط» وهي 
الأحسام المتشابهة الأجزاء. والثالث -ث ركيب الأعضاء الآلية» وهي أتم ما 
كور كود ان اكيوا 1 . 


' - ابن رشد : المصدر السابق نفسه » ص / 37 / . 
' - ابن رشد : المصدر السابق نفسه » ص / ٠/54‏ 
- ابن رشد : تلخيص كتاب النفس » ص / 8 /. 


-؟” 


فالمادة الأولى -كجوهر أزلي وخخالد -صائرة من حالة الإمكان إلى حالة 
التحفق»على نحو غائي طبيعي؛ إذ أن الصورة -كغاية طبيعية نحو الكمال - 
البثقت من مضمون المادة» ونتيجة للعلاقة المادية الجدلية؛ بين المادة 
والصورة.مع التأكيد على أولوية المادة وثانوية الصورة. فكوّنت نتيجة لذلك 
العناصر الأربعة -التراب -والماء -والمواء- والنار -كعناصر أساسية في 
تكوين الموجودات المادية الأخرى» من أجسام متشابهة للأحزاءء؛ إلى أحسام 
مادية آلية (نبات وحيوان)ءا فيه الإنسان» كحيوان ناطق؛ أي من الأجحسام 
البسيطة إلى الأحسام المعقدة الب ركيب»بفعل فاعل طبيعي » وهو العلاقة 
الحدلية المادية بين المادة والصورة " أن الفاعل... ليس هو جامع بين شيئين 
بالحقيقة (وهنا المادة والصورة. ع. ع.) وإنما هو مخرج ما بالقوة إلى الفعل " '. 

ومن الفعل المتضمن للقوة إلى فعل أرقى منه.وهكذا في صيرورة أزلية. 
وهذا هو السبب الطبيعي والمدوهري في تحقيق غائية الموجودات الطبيعية» مسن 
كمال متضمن للقوة إلى كمال أرقى منه. 

ويتضح ذلك بشكل حلىيَءحينما نبحث ف العلاقة المادية الحدلية بين 
العناصر الأربعة: 

التزاب والماء والهواء والنار» وتكون الأحسام المادية عنها " أن -الأجسام 
ع.ع.- مركبة عن الأربعة الإسطقسات المشهورة» وإن هذه الأربعة؛ إنما هي 
إسطقسات بالقوى الفاعلة الي لها والمنفعلة؛ وبين أيضا هنالك أن القوى 
الفاعلة هي الثقل والخفة والحرارة والبرودة؛ والمنفعلة هي الرطوبة واليبوسة 
وأن الكون لهذه الأحسام المتشابهة الأحراء؛ إنما هو باختلاط تلك 
الإسطقسات " " 
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ويحدد - ابن رشد - الفاعل في ذلكء بالعلاقة المادية الجدلية بين القوى 
الفاعلة والقوى المنفعلة في مادة العناصر الأربعة يقول:" إن القوى الى بها 
الاسطقسات اسطقسات هي تلك القوى الأربع؛ أع الحرارة والبرودة؛ 
والرطوبة واليبوسة» وإن سائر الأشياء الحادثة في 0 الكائنة الفاسدة؛ إنما 
تسب إل هذه القوغ'فقفظ وذلك أؤلاً وبالدات"" ', لذلكه فالفاعل 
الحقيقي في تكون الموجودات الطبيعية؛ ليس من نخارج الطبيعة» وإنما هو نتاج 
فعالية وصراع ومغالبة القوى المتضادة - الفاعلة والمنفعلة - في ذات مادة 
الموجود ذاته» وال هي خصائص مادته» فالصورة تتعين وتتشخص من قبل 
الخصائص الذاتية لمادة الموحود المتكوّن» والصائرة من حالة مادية مشخصة 
إلى حالة أخرى؛ ومن صورة إلى صورة على نحو غسائي طبيعي نحو الكمال 
الملشخص»ء وبذلك تكون الصورة هي أسلوب تمظهر المادة المتحركة من حالة 
إلى حالة أكثر كمالاً» " فالصورة تتغير من أحل وجودها في متغير» لامن 
جهة أنها متغيرة بذاتهاء إذ كانت ليست بحسم ولا تنقسم" ' 

لكن صيرورة الموجودات الطبيعية من كمال إلى كمال أرقى منه على 
نحو غائي طبيعي؛ هذه الصيرورة محكومة بالسببية الموضوعية والضرورة 
الطييية " أن انعسي و كغر كاله تاك هن سس اش تمد تند إل اضبيده 
ومن شيء بعينه | إلى شيء بعينه" ".ليس هذا فحسب؛ إما يحدد سيرورة 
صيرورة تلك الموجودات الطبيعية بأنها تسير نحو المكان الذي تستقر فيه؛ 
وهذا المككان هو الصورة الكاملة لهاءوبذلك تصبح صيرورتهاءصيرورة 
استكمال للموجود المتحرك حركة مكانية» على نحو يمثل وحدة الوحود 
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المادية بين هذه العناصره والمنرابطة 8 521 " إن الذي يجري بعحرى 
الاستكمال لهذه الحركات هو الأين»فظاهر من أنها إنما تتحرك إلى ما هو لها 
بالقوة» ويجحري ها برى الاستكمالء» والذي بهذه الصفة هو الأين» والأين 
منه منه فوق ومنه أسفل» فأذن الفوق والأسفل»هي الكمالات هذه 
الحركات» وأما النار فكمانها الفوقء وأما الأرض فكمالها المكان الأسفل 
والأحسام الى بين هذه أعني الماع والهواء؛ كتالانها أيضًا في الأينات اليّ بين 
هذهء وقد يظهر هاهنا أيضاً من أن المكان - كما قيل - هو نهاية المحيط 
الحاوي. 

والمحخيط الحاوي ,منزلة الصورة للمحوي والمحاط بههوانحوي والنحاط به 
كاطيولى» ومكان الأجزاء - كما قيل - ومكان الكل واحد» واستكمالها هو 
الشيء والذي به يستكمل الكل» وهو الأين الذي يجري بمحرى الصورة. وإذا 
كان ذلك كذلكء؛ فالاستكمال الذي تتحرك إليه أحزاء هذه الأحسام هو 
الأين» وهو نهاية بعضها المحيطة ببعض» وإذا كان الأمر على هذاء فظاهر أن 
نهايات هذه الأجسامءبعضها استكمالات لبعض". ' وعلى هذا النحو» تعتبر 
صيرورة العناصر الأساسية الأربعة» والأجحسام المتكونة عنها؛ صبرورة غائية 
طبيعية» تستكمل ذاتها من القوة إلى الفعل» ومن صورة إلى صورة أكمل 
منهاء إلى أن تصل إلى كماها التام» في المكان المناسب لها.فالثقيل - الثراب - 
مكانه الأسفل» والخفيف - النار - مكانه الأعلى» وهكذا بالنسبة للبقية؛ 
بحيث تشكل في صيرورتها المتكاملةء و حدة مادية متعادلة»ومترابطة.بعضها 
كمال لبعض, 

وهنا يمكننا التساؤلهل يمكن للأجسام هذه؛ أن تتحرك بعد أن تستكمل 
ذاتهاء وتصل في صيرورتها إلى كمالها الطبيعي التام؛ وتستقر في 
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مكانها؟... إذ أن المكان " هو النهاية المحيطة بكونها استكمالاً للأجسام 
المتحركة؛ وغاية لمحركاتها " '؟...أم أنّ حركتها أزلية - أبدية؟...وإن 
تحركت فما الذي يحركهاء على الرغم من استقرارها في مكانها الطبيعي 
والتام كغاية نهائية ها؟... 

وتأتي إحابة ابن رشدء إبرازاً للفهم المادي الحدليءبين الحركة المستقيمة 
لصيرورة العناصر الأساسية الأربعة,والأحسام المتكونة عنهاء والحركة الدورية 
للأحرام السماوية. 

يرى ابن رشد أن حركة ومسار صيرورة الأحسام الطبيعية نوعان: 

حركة استقامة» وحركة دورية؛ وحركة الاستقامة هي حركة الأجسام 
الطبيعية المتكرنة عن العناضر الأربغة وسار صيرورتها فى انسعكناطا بذائهنا 
من القوة إلى الفعل المحقق (الصورة)» إذ أن النقطة في حركتها على المستقيم 
تنطلق من بداية؛ وتصل إلى نهايةءوحركتها هذه هي صبرورتها إلى المكان 
الملائم لهاءحيث تستفر فيه على جهة التعادل»والاستكمال:ءوهو بالتالي غاية 
ح ركتهاء وكمالها التام؛ وهو الصورة النهائية لها.. 

أمّا الحركة الدورية» فهي حركة الأجحسام الكروية الشكلء؛ والأحرام 
السماوية فهي حركة أزلية أبديةءلابداية لها ولانهاية” وأما الجسم الكروي 
لمنحرك دورا,فلما كان مبدأ الحركة فيه والمنتهي واحداً بالقول؛ لزم أن 
لكو حر كته ؤائما وضرمل] 07 ', 

وتبرز أهمية المسألة في العلاقة بين حركة الأحسام المتحركة بهاتين 
الح ركتين؛ فكلما صارت الأحسام المتحركة حركة استقامة في استكماها 
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لذاتها إلى غايتها الطبيعية وتمامهاء فإنّ الأحسام المتحركة حركة دورية» تغير 
وتبدل وضع هذه الأحسام؛ فتصبح بوضع غير متعادل» وتستمر الأحسام 
المتحركة على الاستقامة في صيرورتها " على جهة التعادل " بعد أن أصبحت 
غيو ميغاة ارش كيل ذانها: بالسمزانة اوعكد] إل انافاه" فإذا هذه 
الحركة - الدائرية. ع.ع- الي لى تححس قط ساكنة) أزلينة مسوورة: 
ولقرب هذا الجسم مما لديناء وبعده» واحتلاف أوضاعه» تحدث الحركات 
الكائئة الفاسدةءوإلاً لم يمكن أن يوجد عن محرك أزلي» ومتحرك أزلي؛ 
حركة حادثة» كما لابمكن أن توحد حركة حادثة: إِنَ لم يوجد مرك 
أ 

فحركة الأحسام الطبيعية؛ الكائنة الفاسدة» هي صيرورة طبيعية» وعلى 
حهة الاستقامة» ونهائية. لكن نهائيتها ليست ثابتة» لأنها ضمن تأثير الحركة 
الدورية للأحسام الكروية» واضعة لماء.وتما أن الحركة الدورية لانهائية 
ومحركة للحركة المستقيمة» فأنها - أي الحركة المستقيمة - نهائية ولانهائية؛ 
نهائية بالعلاقة مع ذاتهاء ولانهائية بالعلاقة مع الحركة الدورية. وعلى هذا 
النحو يبقى العالم المادي بكافة موحوداته؟في صيرورة لانهائية نحو الكمال 
الذي هو غاية قصوى طاءنهائية ولانهائية, متعادلة وكاملة؛ وغير متعادلة 
وناقصة وغير ثابتة. كائنة وفاسدة؛ أزلية أبدية " لذلك» لزم ضرورة أن يكون 
العالم بأسره أزليًء لكن هذه الأحسام المتحركة» حركة استقامة؛ إثما يوحد 
البقاء في كليتها؛ لافي أحزائهاء فهي حافظة لصورها النوعية»وفاسدة بأحزائها 
إذ لم يمكن فيها غير ذلك من جهة ما هي أضداد؛ وإنما اتفق لما البقاء 
بالنوع وحفظ صورها عن حركة الحرم السماوي " '. 
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لذلك» فالموجودات الطبيعية تستكمل ذاتها من الوحود بالقوة إلى 
الوجحود بالفعل؛ ومن الفعل المنضمن للقوة إلى الفعل الأكمل»؛ وهكذاء في 
صيرورة غائية طبيعية " على جهة الأفضل " فهي نهائية بالكامل المشخص؛ 
ولكنه الكامل المتضمن للقوة لأن يرتقي ويستكمل ذاته على نحو لانهائي؛ 
وعلى جهة الأفضل بالنوع" وأمّا لم وجد البقاء للكائنات بهذا النحيو من 
الوحود فللأفضلء لأنه لما كان الأزلي أفضل هما ليس بأزلي» وكان ما لم يمكن 
بقاؤه بالشخحصء الأفضل له أن يكون بهذه الحال» وأن يبقى بالنوع» ولذلك 
جعل هذا الوحود سرمدياً ".' 

لكن النوع لا يوجد بحد ذاته» إذ لا يوجد إلا مشخصاًء وبتعبير أدق» لا 
يوحد نوع بشكل حقيقي إلا بما هو واقعي ومشخص: فالمحسوسات المادية 
المشخصة هي الي تكوّن صورة النوع. 

" إن الأنواع من المضافء وأنها أموز ليست موجودة بذاتهاء إذ كان 
بيدا من أمر المضافءأنه إنما يقال بالإضافة إلى شيء؛ وأنه إذا ارتفع الذي 


لا 


يضاف إليه ارتفع 

ويتقصى المسألة أكثر فيعرّف النوع " أنه الكليّ المحمول على كثيرين 
عن طريق ما هو " ' ولذلك» فالوجود الحقيقي» هو وجحود الموجود الطبيعي 
المشخخصء والمستكمل لذاته " أولا وبالذات " من القوة إلى الفعلء» في 
صيرورة لانهائية نحو الكمال» وهذه هي الغائية الطبيعية. 


' - ابن رشد : تلخخيص السماع الطبيعي ؛ ص / 9" / . 
' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ص / 1١١7‏ /. 
” - المصدر السابق نفسه » ص / ١1١8‏ /. 
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وبذلك يصل ابن رشد لتعريف السبب الغائي بأنه هو الذي إليه يتحرك 
المستكملٌ به ليّتم وجوده بالاستكمال ا فالحركة ' أولا وبالذات" هي 
حركة الموجود الطبيعى لأن يستكمل ذاته؛ بالارتقاء إلى الاستكمال التام؛ 
وعلى نحو لانهائي. " وهذا السبب»أي الغائي» هو بهذا النوع علة؛ أي من 
ب مخ زرك مايستكمل به, لأن ما قبله- من الأسباب ع.ع- 
كوا نسيية + 

ويتساءل - ابن غ2 " وإذ قد يظهر أن أسباب الأشياء 
الكائنة الفاسدةكوبالجملة المتغير ة هي الأجسام الطبيعية» الي هي مبداً 
الحركات والاستحالات في الأمور المحسوسة:؛ فقد يتعجب الإنسان لم احتيج 
إلى إدخال صورة مفارقة من أجل الأجحسام الطبيعية» ويتحير في ذلك؛ إن 
الذي هو مفارق كيف يتأتى منه تغيير الموحودات الهيولانية؛ وإنما الذي يغير 
الهيولانية هيولانية مثلها " " ويتابع كلامه " إن الصورٌ ليس يظهر أن لها 
تعونة ق وجوة الأمور الحسوسنة أي أنها لاتولد الأمور:الحسوسنة» لأن 
الذي ير لد العطسن هو شخ تلد ولاتعولة لا أيضا ال ترليد الأشسحاضن 
مثل ماتوجد للأجرام السماوية...ولاجواهر تلك الصور المفارقة من جواهر 
هذه الأمور المحسوسة؛ إذ كانت تلك أزلية وهذه كائنة فاسدة؛ فلابمكن أن 
تكون أسباباً لهاءلاعلى أنها صورء ولاعلى أنها أسباب فاعلة " *. 

وبذلك حسم الأمر - بشكل واضح لالبس فيه - مع القائلين بالفاعل 
المفارق» ونقض بالتالي الغائية القبُلية اللاهوتية»؛ وبرهن أن غاية الموحودات 


' - المصدر السابق نفسه » ص / 185 / . 
' - المصدر السابق نفسه » ص / 1410 /. 
” - المصدر السابق نفسه » ص / ١١514‏ / . 
' - المصدر السابق نفسه ‏ ص / 1١١8‏ /. 
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الطبيعية؛ إنما هي صيرورتها واستكمالها لذاتها وبذاتهاء ثما هي قوية عليه إلى 
ما هو محقق بالفعل. دون حاجة للجوء إلى أسباب مفارقة للطبيعة. 

كما حسم الأمر مع القائلين " بواهب الصور " ومع أفلاطون وشيعته 
من القائلين " بالمثل" 

"أنه لابمكن أن تكون الصور سبباً للتغير والكون والفساد؛ ولا بالجملة 
أن ن تكون سبباً للمحسوسات على نحو من الأنحاء الي جرت عادة القائلين 
بهاء بذكرها مثل دعواهم أنها " مثل احا ربيف علبي" وذلنك لذن 
'المكرّن هو من طبيعة الْتَكُون " ". 

وتحاوز مفاهيم المادية الميكانيكية في اعتمادها السببية الموضوعية الخارجية 

- دون الداحلية - وإنما استوعبها بشكل جدلي يمثل العلاقة بين الأسباب 
الداحلية وهي الأولية» والأسباب الخارجية بين الموجحودات بعضها ببعض؛ 
وبحيث لإمكن ها أ أن توثر في صيرورة الموجود وتحقيق غائيته إلا إذا أصبحت 
داخدلاً ومتتيخاويا لد نا د ل ضر 
المنفعل فليس يقال في ذلك أكثر من أنّ الشيء إذا كان بالقوة فيه أمر ماء 
وورد عليه مرك من خارج؛ وصار - أي امرك الخارحي ع.عم - إلى ماكان 
له-بظباعة من القوة إلى الفعل " ". 


' - المصدر السابق نفسه» ص / 1١55‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه؛ ص ./1١58/‏ 
- ابن رشد: تلخيص الكون والفساد» ص/١١/.‏ المعطيات السابقة نفسها. 
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وبذلك نخلص إلى أن غاية الموحودات الطبيعية» تتجسد في العلاقات 
المادية احدليةءبين المادة والصورةءوبين الموحودات الطبيعية الكائنة والفاسدة 
بعضها ببعض؛ وبينها جميعاً وبين الأحرام السماوية؛ دون حاحة لأسباب 
مقارقة للطبيفة إؤ " أن الطبيعة" لا'تفعل باطلا" وزنا تفعل لغايه مخددة: 

ولذلك» فغاية الموجودات الطبيعية هي: صيرورة الموحودات الطبيعية 
واستكماها من ذاتها - وبذاتها ولذاتهاء من القوة إلى الفعل» ومن الفعل 
المتضمن للقوة إلى الفعل الأكمل» في صيرورة لانهائية» وهذه هي الغائية عند 
ابن رشد» فهي غائية طبيعية؛ قائمة من الطبيعةوبالطبيعةءو إليهاء كتطور 
لانهائي. وبذلك برز ابن رشد فيلسوفاً ماديا حدلياً موحب مقتضيات عصره 
وآفاق تطوره؛ واضعا لببساث هامة ومتينة؛»في صرح العلوم الطبيعية 
والإنسانية.. 


تسسسسسسسست لإ بس سس 


نا 


الباب الثانلت 


مفهوم الغائية الارنسانية 
في ضوع الغائية الطبيعية 


الفصل الأول 


الذات الإنسانية 
في ضوء جدلية الواقعي والكلي 


« إن" المحسوسات أمور موجودة؛ وإن' لم يعفلها عافل»" 
« إن معفولات الأشياء هي مظهمات جواهر الأشياء؛ وليس هي 
جو اهل الأشياء». " 

« إن الكلي ليس لله وجود؛ لمن حيث هو علم؛ أي من حيث 
هو في النشسن».” 

« ولما كانت الحدود...إنما تأثلف من جنس وفصل. وكن ف تبين 
مما هد تقدم ألها من حيث هي كلبات. ليس لها وجود خارج 
الذهن. ولاهي بوجه من الوجوه أسباب للمحدودات. فتبيِن أن 
الجنس ليس أكثر من محاكي الصور العامة للمحدودات الني 
تجري مجرى الهيولى ». 


0 


' - ابن رشد ؛ تفسير ما بعد الطبيعة » ص / ٠/٠١١4‏ 

' - المصدر السابق نفسه » ص / ٠/١90‏ 

- المصدر السابق نفسه » ص ./1١١5/‏ 

* - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة ؛ ص / 14 - 59 / ٠‏ 
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الذات الإرنسانية في ضوع جدلية 
الواقعة والكلي 


لقد بلغت الفلسفة العربية الإسلامية على يدي ابن رشد ذروتهاء 
بانعطافها الكبير من الفهم الفلسفي للطبيعةإلى الفهم الفلسفي للتاريخ 
الإنساني» ومن هذه اللحظة»أحذت فكرة التطور تصبح مدركة - كتقدم - 
لاعلى أساس المبدا الطبيعي فحسب؛ وإثما على أساس المبدأ الاجتماعي 
التاريخي. وانتقل الاهتمام؛ واتسع وتعمّن؛ من الطبيعة؛ ليشمل ذات الإنسان 
كذات فاعلة, ناشطق محولة للطبيعة والشتمع ولذاتهاء لتحقيق إنسانيتها عبر 
التاريخمكغائية إنسانية, 

وهذا يستلزم من الباحث» ضرورة الكشف عن العلاقة بين الوجود 
الواقعي والوحود الكلي,رصولا إلى فهم الذات الإنسائية» كذات فاعلة 
ناشطة طبيعياً كد ميقي > أحدياعا - أطلاتيا. 

ونكون بذلك قد حطونا خطوات أساسية وحاسمة على طريق الكشف 
عن حقيقة (هرية وماهية واستكمال) الذات الإنسانية؛من أجل تحديد غائيتها 
يدا معر في من حلال رؤية ابن رشد للعا لم؛ وحدة مادية مترابطة ع 
ترابطاً ضرورياءأدرك وبين وجود الإنسان كجزء من الطبيعة وكائن عنهاء 
لكنه أرقى الكائنات. فالإنسان - لديه - موجود طبيعي -كائن من الفيولى 
الأولى» عن الاسطقسات الأربعة؛ والأحسام المتشابهة الأحزاء؛ وينتمي إلى 
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الموحودات الآلية (الحية). لذا فهو محكوم بفعل الضرورة الطبيعية - من 
الداحية البيولرحية»كبقية الكائنات الطبيعية؛ ولكنه يتميز عنها بأنه" ناطق" 
فاك كان حيواناء فهو ناطق وان كان كائناً طبيعياً آليا عاق خا 11 دن 
- فهو كبقية الكائنات مؤلف من مادة وصورة؛ ولكنه ليس المادة بحد ذاتهاء 
ولا الصورة بحردة عن مادتهاء وإثما هو مركب (مؤتلش) منهما. 

وإذا كنا قد بحثنا في رؤية ابن رشد للإنسان»كجسم طبيعي آلي» فأننا - 
الآن -سنبحث فيما ميزه عن هذه الأحسام..إذ أن الإنسان عند ابن رشد - 
وكما هو عند معلمه أرسطو"حيوان ناطق" ' ف"الناطق؛ إنما انفصل عن 
الجمادات بالإدراكات " " لذلك فالقوة الناطقة من بين قوى النفس» هي 
القوة الي تميز الذات الإنسانية عن بقية الحيوانات.» خاصة واف ا ائينه 
الكائنات - ومنها الإنسان دعي لقواها الذائية, و خصائصهاءولا .كبز بيسيتا 
عن بعض» مبيناً الفارق بين فعل القوى الطبيعية ال تحكمها السببية ' من 
جهة الضرورة " وبين القوى ذات النفوس؛ والناطقئة منها بشكل خاص؛ 
يقرل في ذلك:" والقوى الفاعلة منها ماهي ذوات نفوس» ومنها ما ليس 
ذوات النفوس» فبعضها اذن فاعلة بالطبع؛ وبعضها فاعلة بششوق واختيار 
وهذه منها ماهي ذات نطق» ومنها مالا نطق له» فالي لانطق ها ولاشوق 
يخصهاء إنها تفعل بالذات إحدى الضدين كفل ال “سحن والسانه يبرد 
وليس لا قوى | إلا على إحداهما فقط... وأمّا الي تفعل بالشهوة والاحتيار» 
فانٌ لها قوة على فعل أيهما شاءت من الأضداد. ولذلك كانت الصنائع 
الفاعلة معرفة الأضداد فيها لعلم واحد " ". فالإنسان - دون غيره - ككائن 


- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 76 . 
- ابن رشد ؛ تفسير ما بعد الطبيعة » جج١‏ ؛ ص /9" / . 
- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 87 / . 


درس 


طبيعي حي قادر على إدراك وتمييز الموحودات من حوله وموازنتهاء واختيار 
الأنسب منها - والتأثير فيها وتحويلها ما يحقق غايته. 

والحاسم في هذا الأمر - أمر تمييز الكائنات الحية - هو: اعتماد القوة " 
النزوعية " ' من بين قوى النفس على قوتي الإحساس والتخيل لدى 
الحيوان» وعلى القوة الناطقة أيضا لدى الإنسان» حيث يرى ابن رشد: أن 
القوة النزوعية هي قوة الحركة والفعل والاستجابة لحاحيات الكائن» بما 
يتناسب مع معطيات الواقعم - الجاهز لدى الحيوان - ومع ضرورة 
استخدام وتحويل الواقع صنعا؛ جما يلائم ضرورات الذات الإنسانية 
واستكمالهاءكغاية إنسانية لدى الإنسان.. 

من هنا حاءت ضرورة البحث في القوة الناطقة» أي في الذات الإنسسانية 
من جهة كونها عارفة» وأثر ذلك في الفعل الإنساني» واستكمال الذات 
الانشانيةه ها العارسة معرفتها» خاصة وأنّ القوة الناطقة وظيفياً؛ أداة معرفة 
وتحويل للواقع لدى ابن رشد؛ بينما هي - أي القوة الناطقة - لدى أصحاب 
التطور اللاهوتي الغيبي التسليمي) ٠»‏ تمثل قوة مفارقة - ناقصة» تنح للذات 0 
الفعل وتُسلب منه بعده؛ فهي مفصولة عنه وحودياء وملحقة بفاعل ' ' الله " 
مطلق الفعالية والإرادة» وهذا ما يؤدي إلى انفصام تام في شخصية الإنسان» 
فهو يفكر ويعتقد على نحو؛ ومارس وجوده الحقيقي العملي على نحو آخخر, 
ما الوجود الواقعي والتاريخي للإنسان - لدى ابن رشد - وممارسته 
عملية وجوده الحقيقي» فإنها تتميز بالانسجام والتطابق - لحد ما - بين 
الفكر والعملء في عملية تغييره وتحويله للعالم ولذانه. وهذا ما سنجده 
راضحا لدى ابن رشد في مواجهته مقولات ومصادرات الفكر الغيبي 


- ابن رشد : تلخيص كتاب النفس » ص / 55 /. 
- وتبعا للوضع الاجتماعي والتاريخي. 


يفضي 


التسليمي؛ وفي براهينه على قدرة الإنسان وفعاليته» المرتكزة وذات العلاقة 
الضرورية الحدلية مع القوة الناطقةءاليّ تميزه عن بقية الكائنات. 

يعتمد ابن رشد ف بحنه للقوة الناطقة ووظيفتهاء على تصنيفه للوحود 
إلى: وجود ماديّ محسوسء ووجود كليّ. ويصدف الوجحود الكلي إلى: 
ادراكات وشحييدة وادراكات كلية؛ ويعرف الادراكات المشخصة بأنها " 
إدراك المعنى في هيولى".' 

ما الادراك الكلىءوهو الأكثر تحريدً» فهو "إدراك المعنى العام بجرداً مسن 
لهيول" ".وعملية التجريد هذه للوصول إلى المفهوم الكلي؛ هي عملية تجريارٍ 
فاعلءتفعله القوة الإنسانية الخاصة بذلك» وال يصنفها ابن رشد إلى صنفين 
تبعا ُصنفي المدركات»؛ فالقوة الي تدرك المعاني في هيولى» أي المدركات 
الحسية هي " الحس والتخيل" 'بينما القوة الي تدرك المعاني الكلية المحردة؛ 
فهي القوة الناطقة" فهذه القوة إذن من شأنها أن تدرك المعنى جردا من 
الهيولى" ' لكن المفاهيم المحردة - بحد ذاتها - ليست كافية في معرفة حقيقة 
الموحودات - كما هي - إلا إذا أعطتنا أحكاما فالقوة الناطقة لا تجرد 
المعنى من الهيولى فحسب " بل وأن تركب بعضها إلى بعض,وتحكم ببعضها 
على بعض " * فالفعل الأول يسمى " تصورا " " والفعل القاني يدعى " 


' - ابن رشد : تلحيص كتاب النفس » تحقيق أحمد الأهراني » مكتبة النهضة المصرية » القاهرة ؛ علم ١9568‏ 
اص /5//. 

' - المصدر السابق نفسه ؛ ص //59 / , 

" - المصدر السابق نفسه » ص / 57 / . 

' - المصدر السابق نفسهه . ص / 1" / , 

* - المصدر السابق نفسه » ص / 58/. 

-المصدر السابق نفسه ؛ ص / 58 /. 
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تصديقاً " ' لذلك؛ فالمعنى الكلي المحرد هو: حذف لما هو ثانوي؛ وأعذ 
كل ما هو جوهري؛ من المعاني الحسية والكلية؛ إنها عملية موازنة وملا قحة 

جملة أحكام: تعطي معنا كلياً» وجملة معاني كلية تعطينا أحكاماً أقرب صدقا 
ا "كماهي". 

7 المعاني الكلية, وذلك من خلال 
العلاقة بالوجود المحسوس» خاصة وأنه اهتم بهذه المسألة: اهتماماً خاصا في 
عدة كتسب له ومقالات» رد فيها على آل فيفاغورث:وعلى القائلين بالكليات 
ووافت الصور غعوماء ولا هذه الساله يناعي ام بالسبية لرضرعفاء 
يبعا لقولة ابن رشد بآنةة لمعرفة موشوم من الموحودات» لابذ فين أن " 
تنسب أنواع الموجودات بعضها إلى لحمرسو ةك ديا ااا 
لبعض"' . 

لذلك» لابذ من الكشف عن رؤية ابن رشد؛ للوجود الكليّ عبر العلاقة 
بالوجود المادي المحسوس؛ وأيهما الأول والجوهري في تلك العلاقة؛يقول في 
تعريفه للجوهر:" انّ اسم الجوهر...يطلق على معانيء إلا أن أشهرها والمقر 
بها عند الجميع هو: الشخص المشار إليه" " فالجوهر هو: 

الشخص المشار إليه؛ أي أنه الموجود المادي الواقعي المحسوس. ولكنه 
يقول في تعريفه للحد وهو كلي بأنه " يعرف جوهر الشيء " . 

وهنا بمكن أن يبرز التباسٌ» تكمن فيه عقدة المسألة. أيهما الأساس 
والأولي؟... الحد أي الوحود الكلي؛ أم الوجود المادي المحسوس والمشار 
١‏ - المصدر السابق نفسه » ص / 58 /. 
' - ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة ؛ ص / 59 / . 
” - المصدر السابق نفسه , ص / 45 -58 /. 

* - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 44 /. 
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إليه؟... وما العلاقة بين الوحودين؟... يتساءل ابن رشدء ويقول:" فلسنظر 
هل ماهيات الجواهر ومقولاتها الكلية؛ هي الأشياء المفردة بأعيائهاء» على 
جهة ما نقول: أنّ خيال الشيء هو الشيء بعينه» وأن صورة الشيء المحسوس 

هي امحسوس بالمعنى أم هي غيرها بوحه ماء على أن لها وحودا حارج النفس 
على ما يقوله القائلون بالصور 54 وتمشياً مع مبادئ القضاء الي تعوّد عليها 
فأنه يضع نصاً صريحا للقائلين بالصورء يبينون فيه رؤيتهم؛ ووجهة نظرهم؛ 
أن الوحود الكلي هو سبب وحود؛ للوجود الماديّ المشخخص ومتقدم عليه 
يقولون:" يظهر على العموم وحود صور مفارقة»هي السبب في وجود اجوهر 
المحسوس " '. 

بعد أن وضع نصاً صريحاً للقائلين بالصورء وواهب الصور» شرع ابسن 
رشد يعاجج المسألةمعتمداً في ذلك نتتائج العلوم الطبيعية؛ تمشياً واستجابة 
لضرورات التقدم الاحتماعي في تلك المرحلة:منطلقاً من قضية أساسية وهي: 
أن الوحود الكلي لامتغير؛ ولا يكون منه؛ ولايتكون عنه " بالذات 0 
وأولاً" وجود ماديّ محسوس: " انّ المكوّن إنما يكون عما هو واحد بالتوع 
والماهية» فهو من البين أنّ الماهية.بما هي ماهية غير كائنة ولافاسدة» ولهنا 
كانت ماهياث الأشياء المحسوسةءليس شيفا أكثر من صورتها ومادتها... فبِيّن 
أن الصور والمواد» .ما هي صور ومواد؛غير كائنة ولافاسدةءالاً بطريق 
العرضء أما كون الصور فاسدة ومتكونةءوبالجملة متغير ة» فأنُّ ذلك لها مسن 
حيث هي صورة شيء مشار إليه؛ لاتما هي صورة. وكذلك الأمر في المادة) 
فإنّ التغيّر إنما يلحقها من حيث هي مادة شيء مشار إليه» فأما ما هي مادة 
فلاء وإذا كانت المادة هكذا والي هي: سبب التغير اللاحق للصورة ".لذلك 
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فالوحود المادي المحسوس؛ والمادة المتحركة بالذاتءهي السبب الجوهري في 
تكوين هوية الموجود؛ وذلك عبر العلاقة المادية الجدلية بين المادة والصورة. 
والمهوية هي اليّ تعطي الصورة المعرفية (ماهية الموحود). هذا من ججهة أولى. 
ما من جهة ثانية»فإن ابن رشد لم ينفي الفعل عن الكليات؛ وإنما نفى كونها 
فاعلة " أولا" أي أنه رفض ونقض مقولة:كون الرجود المحسوس متكوّن عن 
الوجود الكلي "أولاً وبالذات" وأكد فعالية الوجود الكلى في الوجود المادي 
امرض لوف زرا العلاقة الحدلية:بين الوجودين,مع التأكيد على 
أولوية الوجود الماديوثانوية الوجود الكلي. 

ويبحسم الأمر في رده على القائلين بالصور رافضا مقولتهم الأساسية " 
واهب الصور " واعتبارهم المادة عجينه» سلبية فاقدة لخصائصها الذاتية ' أن 
المنغير» والمكوّن لا يكون إلا حسما أو يمسم؛ أعين قوة في حسم. وأنّ 
ا لا يحصل إلا عن الفاعل للتغير, وإنه لبن كين 

أن يكون الفاعل للتغيير شيئاً والفاعل لنهاية التغيير شيك آخر". 

وإذا كان ذلك كذلك - وهو كذلك - فانٌ الوجود المحسوس» متحرك 
بذانه وعن ذانه؛ وبح ركه يتكون الوجود الكلي أولاً وبالذات؛ و 
الموجودات المادية المشخخصة. نازا عاستا علن ا جهة الضرورة الطبيعية؛ 
وفاعلة بعضها ببعض؛ وعن ذلك تتكوّن صور وصيرورة الموحوداتءوبالتالي 
تتكون الصور المعرفية. أي الوحود الكلي. 

اع ال 0 أي جهة يفعل 
بالوحود الماديّ المحسوس؟... أم لافعل له " وبالتالي أي وحودٍ وجوده؟... 
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يبحث ابن رشد في ماهية الكليات؛ من خلال علاقتها -انفعالها وفعلها- 
بالوحود المادي المحسوس. يقول:' أما الكليات الذاتية الى هي ماهية الشيء 
أعين الي تفهم جوهر الشيء المفرد. .. أعني بأنها تعرف حوهر المفسردات ل 
وليشت هي الجوهر جد ذاتهاء وإنماهي تفهم جوهر الشيء ء المادي 
المشتخصء إذ "انّ الجواهر لا كانت هي القائمة بأنفسهاء وكان الكلي من 
باب المضاف»ء فالكلي ليس بجوهر مفارق أصلا؛ فإن المفارقة من جنس 
الأمور القائمة بذاتها؛ لا من جنس الأمور المضافة. وعلى هذا فلا يكون 
هاهنا جوهر؛ إلا الجواهر الحزئية القائمة بذاتها " ' أي الموحود المادي 
المشخسن. .ونا الوجود الكلى الا الضنورة العرفية للرجترة المادي. ولس 
الور توفي بج انها )إن ذا الصلوره القرقي الف رو سيد 

وهنا يستدرك ابن رشد قضية معرفية هامة» بمكن أن تشار» أو تفهم من 
كلامه؛ وهي: ما ان كليات المورحودات المادية؛ ليست هي بذاتها الصور 
المحسوسة للموجودات المادية) ذا نهي لا تعطينا معرفة حقيقية وصادقة للماله 
الموجحوداث» وبالتالي فمعرفة الموجحودات المادية "كماهي ' غير ممكلة... 
لذلك يقول موضحا العلاقة بين صور الموحودات الحسية بحد ذاتها» وصورها 
المعرفية» أو وجودها الكلي وأنها علاقة واقعية» تعطي معرفة صادقة:'"ولو لم 
تكن كليات الشيء الذائية هي الشسيء المفرد بعينه» أعني الملوضوعاتهء لما 
كانت ماهية الشيء هي الشيء؛ فكانت لا تكون ماهية. 

الحيوان مثلاً هي الحيوان المشار إليه» وكانت ترتفع المعرفة» حتى لا 
يكون هاهنا معقول أصلاً لشيء من الأشياء "' فماهية الأشياء هي 
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الأشياء» ولكن من حيث هي معقولة؛) وكليات الموجودات المادية هي صورها 
المشخخصة المحسوسة؛ ولكن ليس من حيث هي محسوسة؛ إثما من حيث هي 
معقولة؛ وإلآ انعدمت المعرفة. وهذا ما يرفضه ابن رشدء والقائلون بالكليسات 
أيضا. 

ويخرج بنئيجة حاسمة لابحال للشك بعدها:" إِنّ معقولات الأشياء هي 
مُفهمات جواهر الأشياء» وليس هي جواهر الأشياء " 

إذا كنا تبينا وظيفة الوحود الكليءعبر العلاقة بالوحود المادي 
المحسوس» وهي: فهم جوهر الأشياء المادية المحسوسة» فإنه يمكئنا التساؤل عن 
وجوده. . يقول في ذلك:" إنّ الكلىٌ ليس له وجود؛ إلا من حيث هو علم؛ 
أي من حيث هو في النفس " '.لذلك فالوجود الكلي هو علم إنساني 
بالموجودات الماديّة المحسوسة؛ ولا يوحد إلا بالذات الإنسانية» وهو بالتالي 
خاصية لما؛ دون غيرها. 


ونستطيع استجلاء المسألة بصورةٍ أكمل؛ من خلال متابعة عرض ابن 
رشد؛ مسألة قدرة العقل الإنساني في تملكه الوجود الكلي» يقول:" إِنّ العقل 
إذا انترع تلك الصور من الهيولى» وعقل جواهرها على كنههاء سواء كانت 
صوراً جوهرية أو عرضية؛ عرض حيئئلٍ في الذهن معنى الكليةءلاأن الكلي 
هو نفس صور تلك الذوات» ولذلك كانت الكليات من المعقولات الثراني؛ 
والأشياء الي عرض ها من المعقولات الأول" '؛ فالعقل الإنساني قادر على 
امتلاك كليات الموجودات المادية الحسية ومعرفتهاء وأنٌ وحودها المعرفي في 
الذهن الإنساني. لذلك فا وجود هذه المعقولات تابع لتخ لتغير الموجود, في 
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الحس والتخيل؛ اتباعاً ذاتياء على جهة ما تتبع الصور لهيولانية المتقدمة 
عليها". وهنا تنجلي عملية تكوّن المعرفة» من الإحساس بالشيء إلى تحريده 
وصوغ المفاهيم الكلية. فعملية التجريد هذه هي فعل الإحساس والتخيل 
والعقل الإنساني» لذلك فالمعرفة هي : فعالية إنسائية» حاضعة للتغير والتطصور» 
وهي ليست ناجزة أو هبة مسن واهب الصورء يقول في ذلك:” وإذا كان 
وحود هله المعقولات تابعا لتغير بالذات» فهي ضرورة ذات هيولى)» وموجحود 
رلا بالقرة رناما بالهن وسادتة فاسيدة: ٠"‏ أي انيتال سسيرورة 
مستمرة؛ متثامية أبدأء تحقق - في صيرورتها هذه - وتتجاوب مع صيرورة 
الذات الإنسانية وتحقيقها لغائيتها» من الناحية التاريخية. 

ولنتابع مع ابن رشد استجلاء الموقفء فإذا كان الوجحود الكل نتاج 
فعالية العقل الإنساني؛ فما العلاقة - بشكل أكثر دقة - بين الوجود الكلي 
والوجود المحسوس؟... 

يقول ابن رشد:" إن هذه المعقولات؛ إنما الوجود لها من حيث تستند إلى 
موضوعاتها ارج النفس" ". إن وجود المعقولات يستند في عملية وجوده 
إلى وحود الموحودات المادية» ولكن ماصفة وكيفية وحدود هذا 
الاستناد؟...يجيب ابن رشد:" إن بين هذه الكليات وخيالات أشخاصها 
الجزئية» إضافة ماء بها صارت الكليات موجودة: إذ كان الكلي؛ إنما الوحود 
له من حيث هو كلي هما هو جزئي"'.وهنا تتضح المسألة - إلى حد ما - 
فالوجود الماديّ المحمسوس هو: سبب وجحوديّ للوحود الكلي؛ أي 
للمعقولات» ولولا وجود الوجود المادي لما وجدت المعقولات» لذلك 
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فالمعقولات ليست بالفعل؛ وذات وجود مفارق للذهن الإنساني؛ ذلك لأنه " 
كان يمكن أن لا تستدد هذه الكليات إلى موضوعاتهاء لو كانت موجودة 
بالفعل حارج النفس... 

الكليات ليس ا وجود نخارج النفس» وإنّ الوحود منها حارج النفسس؛ 
إنما هو أشخاصها فقط " ' بهذا وما سبقه, نستطيع استقصاء النتائج التالية: 

-١‏ أولوية الوجود الماديّ المحسوسء وثانوية الوجود الكليّ في العلاقة 
بين هذين الوجحودين. 

- أذ الوجود المادي” المحسوس هو السبب الوجودي للوجود الكلي. 
+- أن الوجود الكل ليس مفارقء وخمارج النفس الإنسانية؛ وإفا لا 
يوجد لأا الذهن الإنساني, 

4 - أن الوجحود الكل هو نتاج فعالية العقل الإنساني. بكلمة أدق» هو 
نتاج العلاقة الحدلية - إنفعال وفعل - بين الذات الإنسانية ؛ والوجود المادي 
المحسوسء مع الاحتفاظ بأولوية المادي وثانوية الذات. 

ه- أن المعقولات - كوجود كلي - ليست موجودة بحد ذاتها ١‏ 
بالفعل" وناجزة؛ وإنما هي متطورة من القوة إلى الفعل» في صيرورة مستمرة؛ 
تحفق - بوجه ما وبشكل غير مباشر- صيرورة الذات الإنسانية في تحقيقها 
لغائيتها. 

لم يقف ابن رشد عند هذه الشائج الهامة؛ وإنما استطاع الكشف عن 
حقيقة حوهرية وملفتة للنظر» وهي: إن الوحود الكليءليس إلا انعكاسا ذاتيا 
للوجود المادي المحمسوس في الذهن الإنساني») وبشكل محاوز فيه مقولة 
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الانعكاس برؤية ميكانيكية؛ مثبنا العلاقة الجدلية بين الموضوع والذات؛ 
ومبرهنا قدرة العقل الإنساني في معرفته الموجودات " كما هي " والوصول 
إلى حقيقتهاء وأثر الذات الإنسانية المفكرة بالموضوع.- موضوع المعرفة, 

وهذا ما بحده بشكل حلي لالبس فيه؛ عددما ناقش العلاقة بين - الحدود 
والمحدودات - المفاهيم كتعا ريفءوالموحودات الماديّة المعرّفة. قال" ولما 
كانت الحدود. .. نما تأتلف من جنس وفصل» وكان قد تبين نماقد تقدم» 
إنها من حيث هي كليات؛ ليس لها وجود خارج الذهن؛ ولاهي بوحه من 
الوجوه أسباب للمحدودات؛ فبِيْنْ أن الجنس ليس شيا أكثر من محاكي 
الصور العامة للمحدودات الي بحري بحرى الهيولى " '. 

من هذا النص الصريح نستطيع أن نرصد عدة نقاط هامة منها: 

أولاً: إن الوجود الكليّ لا يستند في وحوده على الوحود المادي 
فحسب) وإنما الوحود المادي المحسوس هو سبب وحودي له. وماالوحود 
الكلي سوى محاك - أي مشابه - إلى حد ما - للوحود المادي في الذهن 
الإنساني وهنا تبرز: 

1-العلاقة المادية الجدلية بين الوجود المادىيٌ,والوجود الكلىّ من خلال 
الذات الإنسانية؛ مع أولوية الوحود الماديءوثانوية الوجحود الكلي في هذه 
العلاقة . 

ب- إمكانية معرفة الموحودات المادية» معرفة صحيحة» والوصول إلى 
حقيقة الأشياء كما هيءوتطور هذه المعرفة اللانهائي. 

ج- في العلاقة الجدلية بين الوحود المادي - كموضوع - والذات 
الإنسانية العارفة؛ لا تبرز إمكانية موضعة الذات فحسب؛ وإنما إمكانية 
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نذييت الموضوع وأنسنته؛ وبخاصة في عملية التأثير على - الوحود المادي - 
وتحويله صنعاءوهذا ما سنجده واضحا في الفصول اللاحقة. 
كاشتقاق ميكانيكي؛ وذلك باستخدامه مفهوم ' المحاكاة ". فالوجود الكلي 
هو الوجود امحاكي, للوحود المادي المحسوسء في الذهن الإنساني. 

وبهذا أدرك إمكانية إنفعال الذات الإنسائية بالموجود المادي» وامكانية 
فعل الذات الإنسانية في الموحود المادي وتحويله. 

ثالقاً: إنّ الوحود الكليّ " المحاكي " للوجود المادي؛ ليس هبة من ' 
واهب الصور " إنما هو فعل إنساني» فالعقل الإنساني يستطيع محاكاة الواقع؛ 
أي معرفته وإدراك قوانينه " كما هي ".وأنه ليس في العالم أشياء مستحيلة 
المعرفة؛ وإئما هنالك أشياء لم تعرف بعدهوستعرف فيما بعد» وذلك أن المعرفة 
متطورة؛ ولأنها هي بالذات قابلة لأن تعرف. 

ويعلل حطأ بعض المفكرين والفلاسفة وخاصة" الإشراقيين منهم " 
أصحاب نظرية واهب الصور " بقوله: ' وأما الذين قالوا بوامسب الصور 
فإنهم جعلوا هذه القوى عقلا مفارقفاء ولس يوجد ذلك لأحدٍ من 
القدماء؛ إلا لبعض فلاسفة الإسلام؛ لأن أصولهم لاتغير المواد تغيسير 
استحالة بذواتها وأولاً إذ اميل هو ضد المستحيل هنا " '. 

معللاً ذلك بقوله: : لم يتميز لهم جهة الوحودين؛ أعين جهة الوجود 
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الذهي) والوجود حارج الذهن» فازمتهم هذه الشكوك : 
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وبذلكءنرى كم هي حاسمة تلك الأسس الي عمل ابن رشد على 
تفعيلهاءفي هيكل بناء التقدم الاجتماعي والفكري. فبعد أن أماط اللشام عن 
مسألة استقلالية العالم المادي ووجحوده الموضوعي» وصيرورة موجودا ته 
اللانهائية, في وحدة مادية حدلية؛ استطاع الإحاطة بهرأي بالعالم) إحاطة 
فلسفية مادية» من حيث محاكاته - انعكاسه - في الذهن الإنساني» وبذلك 
توصل إلى النقطة المركزية في نظرية.المعرفة وهي: قدرةٌ الإنسان - الإنسان 
عموماً - على محاكاة الوجود المادي في ذهنهءعلئ نح فكري بمحرد» وبالتالي 
فالمعرفة هي نتاج فعالية الذات الإنسانية؛وليست هبة أو تذكراً. 

ويتابع ابن رشد توضيح رأد يه بشكل قاطع؛مبيناً العلاقة بين الوحود 
ماديا والوجرد الكلى ".| " إن الوجود هذه الأشياء وجودان: وحوه محسوس» 
ووحود معقول. وأنّ الوحود المعقول هو الوجود المحسوس.من حيث نعرفه 
ونفهم ماهيته» ولذلك ما نقول: أن معقرل الشيء هو الشيء؛ وأما أن يكون 
الوحود المعقول هو الوحود المحسوس؛ على أن امحمسوس مركب عسن 
المعقول؛ أو متولد عنه؛ بالذات على ما يرى القائلون بالصورء أو يكون هو 
هو نفسه من جميع البهات فذلك محال " '. 

بهذاء حسم الأمر - أيضاً - مع القائلين بالمعرفة تذكراء أي مع أفلاطون 
وأتباعه» الذين يرون. 

الوجود الكلي موحودا مفارقاًء وبالتالي فإن الطبيعة والموجودات المادية؛ 
والذات الإنسانية» ليست إلا تحققا وتحليا للوحود الكلي» فرؤيتهم هذه لا 
لكشي بتعارقة الرجودا بعري لوجر الكل راجا عل يتن الوخاود 
المادي امحسوس وحتى الإنسان ذاته» حزءا ولاحقا من لواحق الوجود الكلي 
ومشتقاً عنه» وهذا يقود أخخيرا إلى الرؤية الحبرية على مستوى المعرفة 
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الإنسانية؛ وإلى الإتكالية والاستسلامية على مستوى الحياة والفعل الإنساني» 
وإلى الغائية اللاهونية على مستوى الغائية الإنسانية؛ ويدحصض حجحتهم الي 
تقول: ان الوحود المادي منبثق عن الوحود الكلي؛ أو لاحق من لواحقه؛ 
ونتاج فعله) بقوله '" أن تكون قائمة بذاتها» ليست لما نسبة إلى الأشخاص 
المحسوسة أصلاءوذلك حلاف ما أخذ ف حدهاء إذ كان الكلي - كماقيل 
- هو الذي من شأنه أن يبحمل على كثيرين» ويلزم عن هذا الوضع أن لا 
يكون معقول الشيء هو الشيء وهذا كله ممتبع" '. 

ويحنج - أيضاً - على من يقول بالوحود الكلي, خارج الذات الإنسانية 
العارفة» ولاعلاقة له بالوحود المادي المحسوس» وان يكن هنالك علاقة فهي 
علاقة اشتقاقية للوحود المادي من الوجود الكليء,كثل فيها الوجود الكلي دور 
الفاعل " أولا وبالذات " ويذكر محالات عدة تنتج عن تلك العلاقة؛ منها: 

م ا ل ل ل 
شخص حتى يكون زيد؛ إنما له من معنى الإنسانية جزء ماء وعمرو جزء 
آخر» فلاتكون الإنسانية تحمولة على كل واحاٍ منهما حملا ذائيًه من طريق 
ما هوء فاك الذي له جزء إنسان ليس بإنسانءوهذا بِيّن الاستحالة" '. 

؟١-‏ وإما " أن يكون الكليٌ متكثراً في نفسه؛ءحتى يكون الكل الذي 
يعرف ماهية زيد غير الذي يعرف ماهية عمروءفلا يكون معقوها واحد:ءوهذا 
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مس ") أو يكون شيء واحد بعيده موحوداً بكليئه في أشياء كثيرة) 
وليست كثيرة فقط؛ بل غير متناهية؛ بعضها كائنة؛ وبعضها فاسدة) حتى 
يكون كائناً فاسداً؛ وأحيدا كن انل بتر انعد رذلاك محال " ,١‏ 

بعد كل هذه الحالات الي عددهاء من اعتبار الوحود الكلي» مورحود 
حارج الذات الإنسانية العارفة» وأنّ وحوده أولي وفاعل بالذات وأولأء وان 
الوحود المادي ثانوي ومشتق منه؛ ونتاج فعله. 

توصل ابن رشد إلى النتائج الحاسمة وهي؛: 

-١‏ ان الوحود الكل هو نتاج العلاقة المساديّة الجدلية بين الذات 
الإنسانية؛ والوجود المادي المحمسوس. فالذات الإنسانية المستقلة نسبيا عن 
الوحود المادي؛ وبالعلاقة - المباشرة واللامباشرة» معه تستطيع أن " تحاكي " 
ذهنياً الوحود المادي فق تكرنه وضرورتة 

- انّ الوحود الكليَ» لا يوحد إلا في الذهن الإنساني. 

- ان الوحود الكليّ " مالك" للوجحود المادي المحسوسء وانعكاس - 
نسبي له - في الذهن الإنساني. 

فالصور المادية المحسوسة بعد أن يجردها العقل» تأحذ " ف الذهن معنى 
الكلية» لاأنّ الكلي هو نفس صور تلك الذوات:ولذلك كانت, الكليات من 
المعقولات الثواني." '. 

4 - إن الوجود الكليّ - وإن كان " محاكيا" للوجود المحسوس في الذهن 
الإنساني» فإنه فاعل فيه أي في الوحود المادي المحسوسء لكن فعله فيه ليبس 
بالذات وأولاً؛ وإنما بالعرض " فأر سطو إنما يعذل أفلاطون بأن جعل ما هو 
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مبدأً فاعلاً للشيء الكائن بالعرض؛ مبداً وفاعلاً للشيء الكائن 
بالذات"'.ونظرية أفلاطون معروفة؛ فهو يرى أن الكليات " المشل " هي 
الوجحود الحقيقي والفاعل) وهي السبب الذاتي في خلق وتكون الوحود المادي 
الحسي» وبالتالي فالوحود الحسي هذاء ليس إلا حيالاً زائفا للوحود الحقيقي " 
عالم المثل.". 

والحقيقة تقول أن عالم المثل» قد نشأ وتطورء كلحظة ذهنية لاراقعية 
عبر عملية الفعل الذهئٍ - التجريد والتعميم - لذات إنسانية عاجزة» والعجز 
الإنساني هذاء في علاقته مع الوحود المادي»فرض على الذات الإنسانية 
اللجوء إلى قوى وهمية خارقة للطبيعة» ومسيطرة عليها وعلى عملية العمل 
ذاتها .مما فيها الذات الإنسانية. محددة - أي القوى الغيبية - وبشكل مسبق 
مضمون وشكل العلاقة بكافة أقطابهاء وبذلك جمدت - هذه الرؤية - 
الغائية القبلية الوهمية بكامل أبعادها. 

ومن هذه الناحية بالذات» اعتبرت رؤية ابن رشد - كرؤية نقيضة 
ومتجاوزة لما سبقها - ممئله للغائية الإنسانية. 

وأخيراء نصل مع ابن رشد في تحديده أهمية ومكانة أطراف العلاقة بين 
الوجود المادي والوجود الكلي.يقول:" إنا متى وضعنا هذه الكليات أمورا 
ذهنية - وهي كذلك.ع.ع- فهي ضرورة أعراض" فهو يرى ويقرر أن 
الوجحود الماديّ المحسوس هو الوجود الجوهري والأولي» وأنّ الوحود الكلي 
عرضيء ومحاك للوجود المادي في الذهن الإنساني. ويرى أن الوجود الكلي 
فاعل ثي الوجود الماديّ من حلال فعل الذات الإنسانية» لكن فعله ثانوي 
السك لفعل الوكرة لاف السو 'القاعل ألا ووالذاتت سب تعبير اين 
شل 


' - المصدر السابق تنفسه ؛ ص / لاه / . 


يسنا 


وهذه النتائج أهمية قصوى بالنسبة للذات الإنسانئية) وما نحن بصدده من 
بحثي لمسألة " الغائية الإنسانية ". فإذا كان الإنسان كائناً طبيعياً» ومحكوما 
بقوانين الطبيعة على حهة " الضرورة " فإنه كذاترٍ عارفة؛ قادر أن " يحاكي" 
الطبيعة» ويعي أسباب وجود وصيرورة موجوداتها؛ وذلك عبر عملية العمل. 
فالعمل الإنساني يجسّد العلاقة الحقيقية - المادية الجدلية 0 الذات 
الإنسانية والوجود المادي - كموضوع للعمل - فيتمثل ذلك وجودا "كبا" 
محاكياً لتلك العملية في الذهن الإنساني» في صيرورة, مستمرة, ولانهائية» بين 
الوحود المادي والذاكة الأنمانية د متتماة اك واملة تسا واتمكاين :ذلك ونشودا 
ذهنياء محركاً لصيرورة العملية» بواسطة العمل الإنساني. 

هذه العملية تمثل صيرورة الذات الإنسانية في تحقيقها لغائيتها. 

وستنجلي المسألة بشكل أوضح. في بحثنا لمفهوم الذات الإنسانية في 
ضوء اكتساب المعرفي. 


للف 


الفصل الثاني 


الذات الإنسانية في ضوء جدلية 


يقول ابن رشد: 


«ن" فل الفكرة أخر' العمل و الول العمل أخر' الفكرة »' 
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لقا 


الذات الإرنسانية فق ضوعم 
جدلية الاكتساب المعرقق 


- إن التقدم الاحتماعي والاقتصادي والعلميء؛ في المجتمسع العربي 
الإسلامي الوسيط عامة» والمجتمع "الموحدي" خاصة؛ قد ساهم في تعزيز 
عملية محابهة التصور الغيي التسليمي» ال 4 
آفاق مرحلة حضارية كاملة؛ تميزت بتحولات عميقة في بنى المجتمع؛ ويلح 
على ضرورة ابعساء: الول الي شقن ول عدرة يناب الفا لاد 
من قبل الذات الإنسانية القادرة على "محاكاة" الواقع المادي ذهنياء في عملية 
السيطرة عليه. 

ولذلك بحد أنفسنا - مرة أخرى - أمام الفكرة الرشدية العملاقة " قدرة 
الذات الإنسانية على حاكاة الواقع الماديّ ذهنياً " ولكن من جهة إبراز 
الكيفية من ذلك, 

انطلاقاً من مقولة ابن رشد فإنه: إذا كان الإنسان قادراً على" محاكاة" 
الوجود الماديّ المحسوسءوإدراك قانوئية وحوده؛ كونه محكوماً بالضرورة 
الطبيعية» وذلك من خلال عملية العمل» فإن للسؤال عن كيفية الحاكاة» واقع 
ضروري؟. .. وبالتالي ما الطريقة للوصول إلى تلك الحالة؟. 0 به 
كلامنا للتدليل على ذلك؛ قول ابن رشد: " إنا مضطرون في حصوما - 
المعقولات. ع. ع- لناء أن نحش أولاً ثم تتخيل» وحيتئار 0 
ولذلك من فائته حاسة ما من الحواس» فاته معقول ما. .. فإِنَّ من لم يس 
أشخاص نوع ماء لم يكن عنده معقولة... وليس هذا فقط؛ بل يحتاج مع 


1 


هاتين القوتين إلى قوة الحفظ؛ ونكرر ذلك الإحساس مرةٌ بعد مرق حتى 
ينقدح لنا الكلىّ» ولهذا صارت هذه المعقولات؛ إنما تحصل لنا في زمان". ' 

على الرّغم من أهمية هذا النصعفإنه لابد من ايراد نص أنحر»ء يعرض 
فيه ابن رشد كيفية الوصول إلى الحقائق الكلية؛ والتغبت من صحتهاء مبيناً 
صيرورة المعرفة الإنسانية: من المادي إلى الكلي؛ ومن الكلي إلى المادي؛ عبر 
الممارسة الإنسانية. يقول:" إن جميع ما يعلمه الإنسان» ليس يخلو من أن 
يكون علمه: إِمّا بالاستقراء؛ وإِمّا بالبرهان؛ فأمّاءالبرهان؛ فانه يكون من 
المقدمات الكليةء وأمًّا الاستقراء» فإنما يكون من الأمور الحرئية. والمقدمات 
الكلية لاطريق لنا إلى العلم بها إلآ بالاستقراء. وذلك ان المقلامنة الكابية 
الملأحوذة في الذهمن بحردة من المواد. إذا رام الإنسان ان ييين صدقها؛ فإنما يبن 
مدقي :بالامقفو ات إن سانا مطلقاً؛ إذا كانت مما شأنها أن توحدذ 
مجردة من المواد» مثل المقدمات التعاليمية» وإما بأن يقربها نحو مادة ما إذا 
كانت هما شأنها أن توجد في مادة ما» وكان متى فقدنا عيبا نال قالاطرياق 
إلى استقراء محسوسات تلك الحاسة» وإذا لم يكن لنا سبيل إلى الاستقراء» لم 
يكن لنا سبيل إلى العلم بالمقدمات الكلية الي في ذلك الجنس؛ وإذا لم يكن لنا 
سبيل إلى معرفة المقدمات الكلية؛ لم يكن لنا سبيل إلى البرهان على شيء في 
ذلك الجنس» فاذن نتن فقدنا إححسا ما فقدانا لما ما" , 
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من هاذين النصين الهامين؛ نستطيع استقصاء عدة نقاط أساسية:؛ تبين 
العلاقة الجدلية بين ما هو ماديّ مشخصء ومعقول نظريه في تكويمن ما هو 
معرفي: 

-"١‏ إذا كانت المعرفة هي: محاكاة الوجود المادي في الذهن الإنساني 
فإنها ليست هبة من حارج الطبيعة» أو من ارج الذات الإنسانية؛ وإثما هي 
علاقة ضرورية '" إنا مضطرون" بين الذات الإنسانية؛ والوجحود المادي 
المشخخّصءوالمنعكس ف الذهن الإنساني» عبر عملية العمل؛ وهذا يستوجحب 
الإحساس أولاً "أن نحس أولاً" بالوحود الماديّ ومعايشته ومعاينته مباشرة أو 
بواسطة» وبالتالي فانه يستلزم - بعد ذلك - لحظلة استقلال نسبي عن 
الوحود الماديّ المحس " ثم نتخيل "؛ لتحقيق إمكانية تصوره بعد غيبته 
وإضفاء شيء ما إنساني عليه؛ ومن خلال عملية الحفظ؛ وتكرار ذلك " مرة 
بعد مرةٍ " تنحقق إمكانية تصورهوإدراكه بشكل " كلي " معرقي في الذهن 
الإنساني» بشكل بحرد ومستقى من المادة. 

9!"- المعرفة عملية إنسانية؛ تنستدعي بجهردا تاريخيا. 

1- المعرفة ليست إاماً مفاجثاً؛ وإنما هي نتاج معايشة؛ وممارسة؛ومعاناة 
واقعية طويلة. 

ب- لاوجود لمعارف ناجرة» ذلك أن: الواقمَ المادي في صيرورة, مستمرةٍ 
من الوجود بالقوة إلى الوحود بالفعل/ ولأنه لمكن لشخص واحد أن يصل 
إل قاس كائلةةالا بالاغدماة على مالف من ارب #وعلوم وبتارت؛" 
فان الصنائع العملية والعلمية» ليس بقدرة أحد على استنباطها في أكثر الأمرء 
وإنما تتم .بمعاونة السالف منها الخالئهفلولا السالف لم يكن الخالف" ' 
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فبتحرر كل جيل من ضرورة قطع الطريق مرة أحرى؛ طريق البحث عن 
حقائق الموحوداتء الذي قطعته الأحيال السالفة» يبدأ كل حيل حديد عمله 
ني المعرفة؛ من حيث انتهى الحيل السالف» ويتابع عمله المعري» وهكذا تدمسو 
المعرفة) وتنطور» وبتطورها تتطور الذات الإلسالية. 

8" لقد اعتمد ابن رشد منهجا علمياً ني الوصول إلى الحقائق المعرفية 
ومحاكاة الوجود المادي " كما هو" وذلك باستخدامه - وبشكل دقيق - 
جدلية الاستقراء والاستحاج؛ والعلاقة ما بين المنهج الاستقرائي,والمنهج 
الاستنتاجي." فالاستقراء" هو معاينة ' الأمور الجرئية" المشخخصة:؛ وتحريدها 
عن طريق الإحساس والتخيل» وصولاً إلى حقائق وقضايا كليّة " مقدمات 
كليّة" والاستنتاج " يكون من المقدمات الكلية " وتطبيقها على ما هو جزئي؛ 
وإدراك مستوى صحة شموهاء وذلك"بأن نقربها نحو مادة" الموجحود المادي 
لنتيين مدى صدقها وواقعيتها. وهكذا بصورة مستمرة من الاستقراء إلى 
الاستنتاج إلى الاستقراء المدقق. 

' وإذا لم يكن لنا سبيل إلى الاستقراء؛ لم يكن لنا سبيل إلى العلم 
بالمقدمات الكلية التي في ذلك الجنس". 

4 "- العمل الإنساني والتجربة الإنسانيةءهما معيار صدق الحقائق 
المعر فية:" إن جَلَ المعقولات الحاصلة منهاء إنما تحصل بالتجربة» والتجريب 
فنا كرون اسان أولا والتخيل ثانياً " '. والتحربة هناءلاتعين ملاحظة 
الموحود الماديّ واقعياً فحسب؛ وإنما إحضاره واستحضاره؛ والتدقيق في 
أسباب تكونه وصيرورة وحوده؛ وعلاقاته» بشكل موضوعي» وملاحظلته 
بشكل موجه وغائي؛ وممارسة الفعل الإنساني عليه» والتدقيق في ننائج ذلك 
مرة بعد مرة؛ وصولا إلى 'محاكاته" واقعيا وكما هوء في الذهن الإنساني. 


- ابن رشد : تلخيص كتاب النفس ؛ ص / 58 / , 


لت نا 


لذلك» فالمعرفة ليست العكاساً ومحاكاة للوجود المادي من قبل الذات 
الإلسانية» وليست متطورة تاريخياً فحسبء وإنما هي أيضاً مكيقة بالتحربة 
الإنسانية» ومدققة بالممارسة والفعل الإنساني. 

ويمكننا ملاحظة سيرورة الوصول إلى الكليات والمعارف النظرية؛ من 
لمادي المحسوس؛ إلى الإدراك الحسّي والمحرد عن المادة» وصولاً إلى الإدراك 
الكلى العام والنظري. فإذا كان الإدراك الحسّي يعتمد على الموجودات المادية 
والوقائع المشخصة» بشكل حسّي مباشرة»والوصول إلى إدراك قانونية 
وحودها وصيرورتها؛ فإنه ييقى ضمن حدود المادي -الحسي - أمَا الكلي 
العام؛ فهو إدراك لقانونية الموحودات المادّية؛وكيفية صيرورتهاءوصولاً إلى 
فهم نظريٌ عام؛ فالمادي ينعكس 3 الذهن الإنساني قانون] لقريا نبو اتاة 
عمليئ التجريد والتعميم) اتمترورا بالحسى: وهنا تبرز حدلية: المادي - 
الحزئي - الكلي. فالجرئي غينّ وثري» وبغناه يغ الكلي» والكليّ يتضمن 
ويعم الخرئي. 

فإذا كانت الإدراكات الحسية -وحدها - غير كافية لفهم حقيقة 
الموجودات المادية - كما هي - وحركة صيرورتهاء فانّ الإدراكات الكليةءٍ 
قادرة - وبالاعتماد على الإدراك الحسي 1 طعا نينا عليتا 
للموجودات»؛ وأسباب صيرورتهاءمن القوة إلى الفعل. 

ولنلاحظ وجه الترابط بين الإدراكات الحسيّة والإدراكات الكليّة. 

تعتبر الإحساسات النتائج الأوليّة للصلة المباشرة بين الحواس والموجودات 
المادّية الحسّية؛ وهي بالتالي أساس أية معرفة» فالحواس" تحرد المعاني من 
الهيولى" ' تلك المعاني - الحسيّة - الي تعتبر في الوقت ذاتهء هي " 


' - ابن رشد : تلخيص كتاب النفس » ص / 59 /. 


1/ 


بالاستعداد والقوة» الكلى - وهو - أي الكلى. ع. ع - مرتبنط بها" فالكلي 
يعتمد على الإدراك الحسي) والحسي هو نتاج العلاقة بين الحسواس؛ والعالم 
الماديّ المهسوس الذي يعتبر موضوعا للحواس بنرا أسانيا الاعساسات: 

بيد أن الانتقال من المستوى الحسّي إلى المستوى الكل - معرفياً - يمر 
عبر التجربة الإنسائية» وبشكل أعم؛ عبر الممارسة الإنسانية الموعاة. يقول ابن 
رشد مصور العلاقة الحدلية بين أطراف المسألة:" إنّ أول الفكرة آخر العمل؛ 
وأول العمل آحر الفكرة ". 

بهذه المقولة الهامة تبرز عبقرية ابن رشدء كفيلسوف مادي جدلي؛ 
تجاوز أسلافه» وعبّر عن تطلعات مرحلة اجتماعية حضارية كاملة؛ تميرتث 
بتحولات عميقة في بنى المجتمع العربي الإسلامي الوسيطء في القرن الشاني 
عشر» وار - هذه المقولة - مع حاحاث التطور المادي للإتاج 
البضائعي المتنامي ) التتجارة العالمية الشاملة» وبالتالي لدور العلوم الطبيعية 
في الحياة الاجتماعية والثقافية العامة. إِنَّ ذلك الاتماه - المادي اللعدلي - 
قد عبر عن نفسه آنذاك من خلال هذه المقولة» الي تبسن - بشكل لالبسس 
فيه) وضوح علاقة حدلية متنامية) وغياء وغائية» وابحازا فول تمد الددات 
الإنسانية الفاعلة؛ وأدوات فعلهاء ومستوى إدراكهاء والعالم المادي 
كموضوع للفعل» ضمن إطار الخضوع نطق التاريخ. 


' - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 58 / , 

- أحصيت الصناعة بمدينة ناس وحدها ؛ ف عهد الخليفة الوحديي الثالث فكانت : أثيي عشر مصنعا 
للمعادن . وثلاثة آلاف وأربعة وتسعين نولا للنسيج » وسبعة وأربعين معملاً للصابون ؛ وستةٌ وثمانين مصنعاً 
للدباغة : ومافكة وستة عشر مصنعاً للصباغة » وأحد عشر مصنعاً للزحاج ؛ ومثةٌ وخمسةٌ وثلائين مصنعاً للجير 
؛ وأربعمئة مصنعاً للكاغد ؛ هذا عدا المطاحن والمعاصر والحرف اليدوية والتقليدية . ( عن كاب مظاهر 
الحضارة المغربية » لعبد العرير عبد الله » ج7 » ص / ا" 
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فالعملية هذه تستلرم رعيا غالياً» من قبل الذات الإنسانية الفاعلة.» ينبئق 
- الوعي - عبر عملية العمل وقبلها وبعدهاء بالمعرئ الواقعيّ الغائي يتحول 
إلى مادي» والمادي يشترط وجوه المعرق الغائي» وتتحول العملية إلى 
توضيع للذات» وتذييت معريي غائي للموضوع. مع الحفاظ على أولوية 
المادي» وثانوية المعرقي. لهذا فالمعربي الغائي ينبئق من المادي؛ كمحالك له - 
وذلك عبر ضرورة الفعل الإنساني والادق يفاء ضوف و شين عملنا 
معرفياً غائياً أحلؤقياء غير عملينة العمل :والمارسية الالسالية. والمعرئي - في 
استقلاله النسبي - ينبئق من ضرورة التعالي النسبي عبن الواقع؛ والانفعال 
والولوج في الموضوع المادي للعمل, والمأذق اه سك وساعة رمه عمايا 
6 أخولاقيا غابا قر فر ورة تحقفيق حاحيات الذات الإنسائية " على 

حهة الضرورة " وتحقيق غائية الإنسان الحيائية الواقعية التاريخية " على جهة 
الأنض "تعن عطي اليعن والممارشة الانسارة :نيا ذلك مووز العلاقنة 
المبدلية بق ما'هو نادي ومعحرقة فق اذات الإنساة القاغلنة غانيا:.على 
جهة فهم وبمارسة الضرورة الطبيعية) وتحويل الطبيعة والذات الإنسانية؛ ما 
يحقق الغائية الإنسانية تاريخيا. 

لكنه؛ إذا كان الوجود الكلي (المعرئ)؛ اهو حاكاة الواقع المحمسوس ف 
الذهن الإنساني) فإن الواقع الماديّ ليس ثابتاً» ونا قوري صيرورة مستمرة) 
وتحول دائم» وهذه الحالة يمكن أن تقود تعرفيا إل الشسكية واللاادزينة: 
خاصة إذا يه يفهم الواقع عبر إدراك أسباب صيرورته امرطوغية والرصول 
إل إدراك اقانونية -صيرورئه: وهذا يستوجب إكراكا كليا معرفيا واقعها. لكن 
الإدراك الكليّ - الواقعي .معزل عن الإحساس والتخيل والحفظ والتجريب»؛ 
يقود إلى الكليّ المفارق والغيي؛ وإلى قول القائلين بالكليات المعرولة وواهب 
الصور وان البقاء في حدود ومستوى الإدراك الحسي التجريبي» يضعنا ف 
صف التجريبيين الحسيين» دون إمكانية الوصول إلى التعميمات النظرية) 


الح 


والمعرفة الشاملة» الي هي الإدراك الكلي. هذا فالمعرفة الحقة هي نتاج العلاقة 
المنرابطة بين المادي والحسي والإدراك الكلي في الذات الإنسانية عبر التجربة 
والفعل الإنساني» والكلي من حيث هو إدراك لقانونية الموحودات المادية " 
كما هي" فهو بحريد وتعميم للادراك الحسيء واندماج في حقيقة الموجودات 
الواقعية عبر الفعالية الإنسانية الغائية لذلك فالمعرفة الإنسانية هي: نشاط 
إنساني غائي - تاريخي» موضوعه الوجود المادي - الطبيعي. والاحتماعي 
والذات الإنسانية - وفاعلة الذات الإنسانية؛ من حلال انفعالها وفعلها 
بالوحود المادي الواقعي استجابة لحاجياتها كونها ذاتاً - بيولوجية " على 
جهة الضرورة" وكونها ذاتا صائرة نحو تحقيق غائيتها كفاعلة عارفة " على 


جهة الأفضل" تاريخيا. 
وعملية التملك المعري للوجود المادي» مستمرة ولانهائية ومتطورة: 
ذلك لأن: 


1- الوجود المادي - الموضوع - متحّول دائما وني صيرورة مستمرة؛ 
ضمن شروط قانونية تحوله. 

ب - ولأن القوى الناطقة ذاتها متطورة معرفياء فهي موحودة في 
الذات الإنسانية أولاً "بالقوة ونان لني أ» حتى إذّ ابن رشد رأى وأكد 
مسألة هامة جداً وهي: قدرة الإنسان الوصول إلى إدراك ما يدركه العقل 
الفعال» وهو الحقائق النظرية الكاملة ليس هذا فحسب؛ إنما- وهنايكمن 
وجه الأهمية - مارسته هذه المعرفة وتحقيقها واقعياء حسب إرادته واختياره 
الغائي) وعدم وجود هذه الإمكانية للعقل الفعّال ل ذاته | إلا بفعل الإنسان» ذلك 
لأنه - أي العقل الفعّال - وحود بالفعل غير متضمن للقوة» وبالتالي فهو غير 
قادر على الحركة والصيرورة - أي الفعل - هذا ما سيتضح خلال بحسث 


- ابن رشد : تلخيص كتاب النفسء ص / 85 / . 


كيفية الوصول إلى مستوى العقل الفعّال من قبل العقل الميولاني - أي العقل 
الإنساني - وذلك في الإحابة على السؤال. هل يستطيع العقل الذي فينما - 

- أن يصل إلى مستوى العقل الفعّال بقدرة منه؟...أم أنّ العفل الفعّال» 
هو الذي يهبنا ويمنحنا تلك القدرة؟ م وبالتالي العودة إلى النظرية الغائية 
اللاهوتية. 

يقول ابن رشد في المعقولات أنها:" ذات هيولى؛ وإنها حادثة فاسدة" ' 
وكونها هيولانية» فهي ' مركبة من شيء يجري منها بحرى المادة» وشيء 
يجري بحرى الصورة " '؛ وأن "في المعقولات جزءا فانياً» وجزعاً باقيا" '. لقد 
أصبح اميه أن القسم الهيولاني,أو الذي يجري بجرى المادة» وهو جزء فان؛ 

هو الإدراكات الحسية, أما الجرء الذي يجري بحرى الصورة» وهو باق. 0 
الإدراكات الكليّة النظرية؛ وبما أن المعقولات الحادثة ذات هيولل» وهي 
كالمادة للمعقولات النظرية» وال تحري بحرى الصورة؛ لذا لابد من أن 
يكون " هنالك ضرورة استعداد يتقدمها - في العقل الهيولاني أي الخناص 
بالإنسان ع.ع - ولا كان الاستعداد ممالايفارق» لزمأنيوجد في 
موضوع " “. فما هذ الموضوع؟: والذي هو استعداد لقبول 
المعقولات؟..." الموضوع لهذا الاستعداد ضرورة هو نفس» وليس يظهرها هنا 
شيء أقرب إلى أن يكون الموضوع هذه المعقولات؛ من بين قوى النفس 
سوى الصور الخيالية... 


' - المصدر السابق نفسه » ص / 85 /. 
' - المصدر السابق نفسه » ص / 85 /. 
' - المصدر السابق نفسه » ص / 8١‏ /. 
- المصدر السابق نفسه » ص / 8*5 / . 


فإذأ الاستعداد الذي في الصور الخيالية لقبول المعقولات هو 
العقل الهيولاني " '. هذا فالقوة الناطقة موحودة في الذات الإنسانية؛ أولاً " 
بالقوة» وثانياً بالفعل" - وليست هبة من خحارج؛ أو من قوة مفارقة؛ 
فالوجود بالقوة والاستعداد» لأنْ يصير عقلاً بالفعل هو: الصور الخيالية لقبول 
المعقولات الحسية وتخيلها بعد غيبتهاء وتلقيمها .ما هو غائي. فالعقل الطيولاني 
هو: الاستعداد والإمكانية لأن تصير المعقولاتٍ معقفولات بالفعل) وذلك 
عبر العلاقة) أولا بالوجود المادي المحسوس» وثانياً عبر العلاقة بالعقل الفعال. 
وقد سلف البحث في العلاقة الأولى» وهي العلاقة الشرهرية والأسامية ‏ : 
ولنتابع - الآن - العلاقة الثانية) أي العلاقة بين العقل الحيولاني؛ والعقل 
الفال» بحيث تصير المعقولات عقلاً بالفعل إنَّ ماهية العقل الفعّال تتبيّن لنا 
بادك ردي ولاانف سيك ري ا وليه أن العقل الهيولاني موحود 

نينا أولاً بالقوة؛ وثانا بالقعة فلاسن لمن عرك هر كارف أن الممرك 
الفاعل يعطي امتحرك شبيه ما في حوهره؛ لذلك وحب أذ يكون عراة اعد 
الهيولاني» عقلاً بالفعلٍ وغير مولاني ( 1 - أي العقل الفعّال ع.ع " 
موحود بالفعل غَقَلا دائماً: سواء عقلناه نحن نحن أو لم نعقله» وأن الفعل فيه هو 
المعقول من جميع الوجوه" "أي كمأ هو. هذا هو العقل الفعكال عند ابسن 
رشد.ء فهو محرك للعقل الإنساني ' الهيولاني " من الوجود بالقوة إلمى 
الوجود بالفعل. 

وهنا بمكن أن يبرز سؤال؛ هل تحريكه للعقل الهيولاني من الوحود بالقوة 
إلى الوجود بالفعل» على جهة الضرورة الطبيعية» أم على حهة الأفضل؟... 


' - المصدر السابق نفسه؛ ص / 85 / . 
- يمكن الرجوع إلى ص د؟١‏ من هذا الكتاب. 
' - ابن رشد : تلخيض كتاب النمس» ص / 88 / . 


معنى أوضح. هل تحريكه للعقل الفيولاني»على جهة ما يحرك الرحود المادي 
الإحساس والتخيل. وبالتالي يمرك الإحساس والتخيل العقل الميولاني؟ أم 
على جهة أخرى؟... وكيف ذلك؟... هذا ما سيتضح خلال العرض. أمًا 
الآن فسنجيب عن سؤال أولوي الأسبقية وهو: هل يمكن للعقل الهيولاني؛ 
أن يتصل بالعقل الفعال» ويعقل معقولاته» من جميع الوجوه؟... أم أن العقل 
الفعال هو الذي يتصل بالعقل اطيولانى» ويمنحه معقولاته؟... من خلال 
الإحابة تظهر الكيفية من ذلك. فانتابع 1 رشد لا للهذه الإجابة من أهمية 
خاصةءعلى فهمه للغائية الإنسانية. أمٌّ أنها عودة إلى الغائية اللاهوتية المسبقة. 

قرول الوقن "لكان - أي العقل الهيولانيَ ع.ع - مسن طبيعته 
انتزاع الصور من الموضوعات» وكان ينترع الصور غير المفارقة الي ليست في 
نفسها عقلء فهو أحرى أن ينترع هذه الصورة المفارقة» الى هي في نفسها 
عقلاً فهذا التصور هو الكمال الأخير للإنسان والغاية المقصودة " '. فالحركة 
هي حركة العقل الحيولاني أي أنها حالة العقل الهيولاني الصائرة؛ ثماهي 
بالقوة إلى ما هو محقق بالفعل» فالعلاقة بين العقل الميولاني؛ والعقل الفعّال 
هي علاقة الوحود بالقوة والوحود بالفعل للعفل الهيولاني ذاته؛ ولذلك 
فالوجود بالقوة هو حالة العقل اليولاني الصائرةءإلى حالة العقل بالفعل,أي 
حالة العقل الفعّال. فالعلاقة إذا دل صيرورة العقل الهيولاني لأن يصبيح 
ويصير عقلاً بالفعل؛ أي عقلاً فعالاً. 

ثم يوجز ابن رشد كلامه موضحاً العلاقة السابقة:" إن عقله ممكن لنا 
بآخره؛ أعين من حيث هو صورة لناء ويكون قد حصل لنا ضرورة معقول 
أزلي" '. فالعقل الفمّال هو الكمال المعرق الأخمير للإنسان,وهو الغاية 
' - ابن رشد : المصدر السابق نفسه ؛ ص / 88 /. 
' - المصدر السابق نفسه . ص / 88 / . 


نحن 


القصوى؛ وهو الصورة الممكنة التحقق» وهو المحرك للعقل الهيولاني. وعلى 
الرغم من شموليته وكليته فهو ممكن لناء وإمكانيتنا المعرفية له يسميها ابن 
رشد عقلاً بالملكة» أي أننا نتملكه؛ أو يمكن لنا أن نتملكه؛ يقول في ذلك؛" 
والعقل الذي بالملكة؛ هو المعقولات الحاصلة بالفعل فيه - أي في العقل 
الهيولاني. غ. ع - إذ صارت بحيث يتصور بها الإنسان متى شاءء كالحال ف 
لمعلم إذا لم يعلمٌ وهو إنما يحصل بالفعل على كماله الأخيرء وبهذه الال 
تحصل العلوم النظرية " '. 

إذن: من حلال فعالية العقّل الهيولاني» كونه ا بالقوة) ينتزع صور 
الموحودات» ويصير إلى الوحود بالفعل؛ ولكنه الوحود بالفعل المتضممن 
للقوة» وبصيرورة مستمرة يحصل على معقول أزلي وكمال أخير» وهذا 
المكتسب والمحصول عليه والذي هو الصورة الأرقى للإنسان العارف؛ 
وهو:العقل الذي بالملكة» الذي هو بالذات العقل الفعّال وقد امتلكه الإنسان 
وهو المعقولات النظرية؛ بحيث تصبح هذه الحالة من الكمال قوة بالفعل؛ 
يمكننا أن نعقل العقل الفعّال "إن عقله ممكن لنا بآخره " والذي هو 
الموحودات المعقولة " كما هي ". 

لذلك فالعقل الفعال هو محرك بالفعلءولكنه ليس بقوة فيه لأن وحوده 
بالفعل» فليس فيه قوة اصلاً لأن يهبء فهو محرك؛ وليس" واهباً للصور" كما 
رآه البعض - وغير قادر على الحركة بالذات؛ لتجرده عن الهيولى» فهو ذو 
وجود كلي بالفعل. 

وإذا كان العقل الهيولاني قادرا على انتراع صور الموجودات» وتعقل 
المعقولات النظرية» وصيرورته إلى تعقل العقل الفعال؛ الذي هو المعقولات 
من جميع الوجوه. فهل بقي ابن رشد متماسكاً مع رؤيته للوحود الكلي» ما 
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فيه العقل الفعّال» ليس إلا وجودا " محاكيا" للوجود الماديّ المحسوس؛ ولا 
يوحد إلا في الذهن الإنساني؟... أي لاوجود للوجود الكليّ خمارج الذات 
الإنسانية العارفة؟... 

وبذلك يكون متماسكاً في رؤيته الناقضة للغائية القبلية والجبرية الإلهية. 
خير ما يوضح ذلك» تقسيمه المعقولات إلى: معقولات عملية ومعقولات 
نظرية ويصئف المعقولات العملية إلى: معقولات العلم الطبيعسي وهو بتماس 
مباشر مع مادة الموجودات» ومعقولات الأمور التعاليمية» ويقصد بالتعاليمية 
علم الرياضيات» وهو بتماس غير مباشر مع مادة الموحودات وكلها:" 
معقولات أمور شخصّية ليس لها وجود في نفسهاء إلا بأن نعقلها نحن " '. 

أما بالنسبة للمعقوللات النظريةءفهي الخاصة بعلم ما بعد الطبيعة؛ورهي 
أسمى المعقولات؛ فإن ابن رشد يكشف ماهيتها من خلال توضيحه سبب 
وكيفية وحودهاء وهنا يرى بأننا لن ندرك تلك المعقولات؛ إلا بالاعتماد 
على ما وصلنا إليه من معقولات العلم الطبيعي, وعلوم التعاليم؛ يقول " إنا 
نتصور تلك الصور المفارقة بالمناسبة والمقايسة...وإذا وحد أحد المضافين 
ضرورة» وحد الآخر؛ وإذا عدم؛ عدم الآأحرء فإذن التصورات الحاصلة في 
هذا العلم - أي علم ما بعد الطبيعة ع.ع- ليست موجودة بالفعل دائما بل 
هي حادثة لنا" '.أي أنها في صبرورة مستمرة فتن كضال إلى كمال ارقق» 
وخاضعة لضرورة التطور التاريخي علما بأنه قد وصفها بأنها:" آخر مراتب 
المعقولات على كنهها " '. 
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ويرى أن كافة المعقولات هي معقولات الموحودات المادية المحسوسة؛ 
تتخخلص من الهيولى أي من مادة الموجود المادي» بعملييي التحريد والتعميم» 
شيئاً فشيكاًء لتصبح عقلاً بالفعل دائم التحول والصيرورة» مما هو قويّ عليه 
إلى ما هو محقق بالفعل؛ في الذهن الإنساني» وهو المعقولات النظرية 
الممتلكة من قبل العقل الإنساني " الهيولاني" أي الصائر عقّلاً بالملكة» أي أنه 
الحقائق العلمية في تطورهاء وسعة شموهاء ونسبيتها من العقل الفعّال؛ الذي 
هو الحقائق العلمية المطلقة للموجودات المادية "كما هبي" يقول في ذلك: 
وذلك أنا نرى رت - أن هذه المعقولات تتخخلص من الحيول شيئا 
فشيئاًء وإنها في هذا مراتب" ' مصوراً صيرورة المعقولات مما هي بالقوة إلى 
ما هو بالفعل.لذا: فالمعقولات بكافة مستوياتها - عند ابن رشد - ليست 
مفارقة؛ وذات وجود نخارج الذات الإنسانئية العارفة» وَإِئما هي الوجود الكلي 
" امحاكي " للوجود المحسوس في الذهن الإنساني» والصائر إلى الكمال» مما 
هر قوي عليه إلى ما هو محقق بالفعل» بشكل نهائي - في الآن - ولانهائي 
مستقبلا أي المخاضع لضرورة التطور المتموبح كاركتا. 

ولكن هل العقول كذلكء؛ أي كالمعقولات نخاضعة لمفهوم الصيرورة. 

لنبدأ أولاً - بالعقل الهيولاني؛ إنه جزء من النفس الإنسانية» والي هي 
كما عُرفها ابن رشد عن أستاذه أرسطوء بأنها :" صورة دسم طبيعي آلي"؛ 
وباعتبارها صورة للجسمء ٠‏ فهي ليست متلازمة وجودياً ا 0 
وإتما الجسم سبب وجود لاء وهي تابعة وجودياً لتغيرانه وصيرورته !نَ 
وجودها تابع لتغير" ". فالعقل الهيولاني» كونه القوة الناطقة في النفس 
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الإلسانية؛فإنه الفوة ال " لا تفارق" ' و"أنها ليست فيما هله القوة أولاً - 
معشر الداس - على كماها الأخير» وإنها في تريد دائم" ". فالقوة الناطقة 
هي: نخاصية إنسانية تابعة لتغير الجسم الطبيعسي لآل الإنساني» عبر علاقته 
بالمكوة اماد لسرن ا وبالعت الفقال ثانا رصن بوكر رن 
مفارق» حارج الذات الإنسانية العارفة) وهي في "تزيد دائم" وصيرورة 
مستمرة عبر علاقة العمل. 

ويعقد ابن رشد مقارنة بين حصول المدركات الحسسية؛ والمدركات 
العقلية» في رسالة خاصة أسماها "هل يتصل بالعقل الهيولاني العقل الفعال 
وهو ملتبس بالحسم ' يقسول فيها مبيدا ماهية العقل - أي صبرورة العمل 
الميولاني: " قوة قابلة» وهو العقل الهيولاني؛ وهو نظير للقوة الحساسة في 
الحمس» وشيء آحر يحصل في هذه القوة» هو نظير المعنى الذي يحصل في القوة 
الحساسة من الشيء المحسوسء» وهذا هو العقل النظريء وهو العقل الذي 
بالملكة» وشيء ثالث حارج النفس بالفعل» هو الذي يتنزل مسن هذا الإدراك 
العقلي منزلة المحسوس من الإدراك الحسّي" ". وهنا نلاحظ كيفية حصول 
المعقولات النظرية في العقل اليولاني» من خلال علاقته بالعقل الفعال. وإذا 
توقفنا عند هذا المستوى من كلامه؛ نحده اعتبر العقل الفعال ذا وجحود 
مفارق» ونخارج النفس الإنسانية» ولكنها النفس الإنسائية المشخصة لفرد 
مشخص» وليست النفس الإنسانية العامة والكلية» وهذا ما نلحظه في كلامه 
اللاحق؛ يقول:" ولما كان ليس حارج النفس شيء هو بالفعل من نوع 
العقل؛ وإنما حارج النفس صورة في مادة " *. فالعقل الفعال ليس موجودا 
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حارج الذات الإنسانية العارفة» وَإِثما هو معرفة الموحودات المادية الواقعية 
المحسوسة؛ بأسباب وجودها القريبة والبعيدة والقصوى "كما هي" وبتعبير 
أدقءإنه - أي العقل الفعغال - الإدراك الكلىّ لصور الموجودات المادية "كما 
هي" إنه " المعقول من جميع الوحوه" فإذا كنات مرهووا بلالفه > فردردةه 
ليس مفارقاء وإثما وحوده الفعلي في النفس الإنسانية؛ من حيث هو محرك 
للعقل الهيولاني؟ كونه غاية» وصورة قصوى ممكنة التحقيق» لذا فهو الحقيقة 
المطلقة لصور الموجودات المادية الحسية» وإذا كان-العقل الهيولاني"ينظر إلى 
العقل الفعّال؛ الذي هو عقل بالفعلء إلا أنه يعقله بوجود ناقص» وهو العقل 
الذي بالملكة الذي هو صور الموجودات الهيولانية" ' فالعقل الذي بالملكة 
هو العقل الهيولاني» وقد اكتسب معرفة» وإدراكات كلية لصور الموحودات 
المادية الحسيّة, لكن هذه المدركات والمعقولات النظرية؛ إذا ما قورنت 
معقولات العقل الفعال» فإنها هي هي 0 وهذا لايع 
عدم صدقهاءوإنما تأكيدا و| وإثبائاً لكونها" في ترايد دائم" أي في صيرورة 
مستمرة ولانهائية نحو الكمال المطلق» وكما يقول ابن رشد: 

فهي موجودة فينا أولاً بالقوة؛ وثانياً بالفعل» وهي ليست مطلقة؛ وإثما 

ويوحز ابن رشد كلامه؛ فيقول:" لما كان من طبيعته - أي من طبيعة 
العقل الهيولاني..ع.ع-انتزاع الصور من الموضوعات» وكان ينتزع الصورة 
غو الارقة ني لست ف تلسها عقلا فهسو أرى ألا يرع هذه العصور 
المفارقة؛ الى هي ف نفسها عقلاء أعي إذا نظر في هذه المعقولات الحادثة؛ ,ما 
هي معقولاتءوذلك أنه مالم تصر على كماهها الأحير» فهو عقل متكون؛ 
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وفعل الكائن ناقص» وإذا تقرر هذاءفهذا التصور هو الكمال الأخير للإنسان» 
والغاية القصوى" '. 

وإذا كان " العقل الذي بالملكة" هو إدراك صور الموجودات المادية 
بأسباب وجودها وصيرورتهاءفإنه في صيرورة مستمرة من القوة إلى الفعل؛ 
ومن الفعل المتضمن للقوة إلى الفعل الأكملء إلى أن يصل إلى مستوى تعقل 
العقل الفعال ف" يعقلٍ بآحره على التمام والكمال؛ إذا كان إنما ننظر إليه من 
هذه الجهة سمى 0ن . فالعقل المستفاد هو المستوى الأرقى والأمثل 
من العقل الذي بالملكة» وهو صور الموجحودات المادية الحسيّة وقد امتلكها 
الإنسان" كما هي" وبإمكانه الإفادة منها في عملية العمل» وهو -أي العقل 
المستفاد - الصورة النهائية والغاية القصوى والكمال الأحين للذات العارفة في 
مرحلة معينة» ويصفه ابن رشدء أنه كالمعلم الذي يعلم؛ علما بأنه اعتبر العقل 
بالملكة كالمعلم الذي لا يعلم. 

بما سبق نستطيع أن نلخص وندون النقاط الأساسية التالية: 

-١‏ إن الوجود الكلي- المعرئ هو"محاكاة" للوجود المادي المحمسوسء في 
الذهن الإنساني. 

- إِنّ الوجود الكلىّ» ليس مفارقاء ولا يوحد حارج الذات الإنسانية 
العارفة. 
- إن العقل الإنسانيّ قادر على اكتساب المعارف» وإدراك الموجودات 

الماديّة بأسباب وحودهاء والوصول إلى قانونية صيرورتهاء وحقائقها العلمية؛ 
الي هي معرفة الشيء " كما هو " وذلك من خلال العلاقة الجدلية بين: 
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[- الوجود الماديّ والإحساس به وتخيله؛ عسبر التجربة والفمل 
الإنساني؛ وهي علاقة أساسية وجوهرية. 

ب- العلاقة بين الإدراكات الحسية والإدراكات الكلية - العقلية» وهي 
علاقة تجريد وإنشاء عقلي مما هو مادي وحسي. 

ج- العلاقة الأكثر تجريداً , وهي العلاقة بين العقل الهيولاني في الذات 
الإنسانية والعقل الفعال كحقائق نظرية مطلقة»وهي علاقة ثانوية. فإذا كان 
العقل الهيولاني الإنساني؛ موجوداً أولا بالقوة» وثانيا بالفعل» فإنه في تزيد 
دائم وصيرورة مستمرة؛ من القوة إلى الفعل» وذلك عبر العلاقة الجدلية: 
الأولى والأساسية مع الإحساس بالواقع المادي وتخيله في عملية العمل؛ 
والثانية مع العقل الفعال الذي هو:إدراك صور الموجودات المادية'كماهي' 
وهو الحقيقة المطلفة. 

4؛- إن المعرفة الإنسانية في صيرورة مستمرة ولانهائية» من القوة إلى 
الفعل - من العقل الهيولاني - إلى العقل الذي بالملكة: إلى العقل المستفاد 
الذي هو العقل الفعّال وقد تملكته الذات الإنسانية» وتستطيع الإفادة منه كما 
تشاء. وبذلك تكون المعرفة الإنسانية هي غاية قصوى» وكمال أمحير للذات 
الإنسانية في مرحلة تاريخية معينة. 

وهنا يبحث ابن رشد في هذا الكمال كغائية إنسانية؛ هل هو كمال 
طبيعي؟... أم ليس بكمال طبيعي؟... 

وإذا كان ليس بكمال طبيعي» فكيف يوجد كمال غير طبيعي لموجحود 
طبيعي؟. . ..معنى ) هل الكمال المعرقّ وإدراك حقائق الموجودات المادية "كما 
هي" هنو كمال موجود طبيعي: ومكن أذ يكون مشزكاً بين كافة 
الموجودات: والكائنات الطبيعية عامة؛ والأحسام الحية " الآلية" خاصة؛ 


لمن 


ومحكوم بالضرورة الطبيعية؟... هذا ما يرفضه ابن رشد. فالكمال المعرقي 
حاص بالذات الإنسانية»ليس من جهة تركيبها العضوي المعقد ورا 
-فيزيولوجيأء فحسبء وإما من جهة كونها تتميز بخاصية تعقل الأشياء؛ 
فالإنسان " حيوان ناطق" إن هذه الحال» وهو التصور ليس بكمال طبيعي " ' 
وهنا نستطيع القول:إنّ الطبيعة لا تعي ذانها إلا بواسطة الإنسانءوهذا لا يعني 
أذ ابن رشد ينفي العلاقة بالواقع الماديّ المحسوسء أو أنه ينفي تأثر الإحساس 
والتخيل بالواقع الماديوأثرها الفعال في تكوين المعارف» وإما يعتبرها علاقة 
ضرورية وجوهرية» لكنه يرى هذا الكمالء وحالة الذات الإنسانية 
المستكملة لذاتهاء إنما هي نتيجة العلاقة المادّية الحدلية بين الذات الإنسانية - 
بيولوجياً - فيزيولوجياً -عقلياً» بالواقع المادي المحسوس» عبر عملية العمل 
والممارسة الإنسانية» وهي علاقة ضرورية وأساسية. 

وعلاقة العقل الهيولاني مع العقل الفعّال؛كونه محركاً للعقل الهيولاني 
على جهة الأفضل. وبذلك تبلغ الذات الإنسانية كمالها الأحير؛ في عملية 
استكماها لذاتهاء يقول ابن رشد واصفاً حالة الإنسان هذه: " وإذا تومل 
كيف حال الإنسان في هذا الاتصال» ظهر أنه من أعاجيب الطبيعة» وإنه 
يعرض له أنْ يكون كالم ركب مما هو أزلي وفاسد» على جهة المترسطات بين 
الأحناس المناسبة» كالمتورسط بين النبات والحيوان» والحيوان والإنسان " ' 
فهر فاسد بعقله الهيولاني) أزلي حالد بضرورة عقله الميولاني هذاء لأن يصبح 
عقلاً بالملكة؛ ردن لغبلا بادا فيصل إلى مستوى العقل الفعال في 
إدراكه حقائق الموحودات كما هي. وبهذا يرفض طريقة المنصوفة في 
الوصول إلى المعارف والعلوم النظرية: والاتصال بالعقل الفعّال:” وهذه 
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لمن 


الحالة من الاتحاد هي الب ترومها الصوفية» وبين أنهم لم يصلوها قط" ' ذلك 
أنهم لا يعتمدون على العقل الإنساني ولا يثقون بنتائجه؛ وإما يعتمدون على 
"مجاهدة النفس" والحدس والإلهام» أي على تخيل قوة مفارقة للذات الإنسانية) 
وللطبيعة أيضاًء هذا فهم"يدركون من ذلك - أي من المعارف والعلوم 
النظرية. غ.ع -أشياء شبيهة بهذا الإدراك" : 

فالكمال لدى ابن رشد؛ وإن كان كمالاً غير طبيعي؛ فمن جهة كونه 
خاصاً بكائن ناطق يمتاز بصفة التعقل دون سائر الكائنات الطبيعية. وكونه 
ناطقاً فهو ذو نفسء ذلك أذ القوة الناطقةءهي جزء من قوى النفسس 
الإنسانية» لكن النفس بحد ذاتها لا تمثل الذات الإنسانية» وإنما هي صورة 
لجسم آلي؛ فالإنسان مؤلف - كبقية الأحسام الطبيعية الآلية أو الحية» من 
جسم وصورة» أي جسم مصورء وهذا يع أن ابن رشد لم ير الكمال 
المعرق نخاص بالقوة الناطقة؛ منعزلة عن بقية قوى النفس من إحساس وتخيل 
وغيرهاء أو أنها منعزلة ومفارقة للذات الإنسانية كجسدٍ - أي ككائن 
طبيعي - وإنما الكمال المعرق هو:محصلة ونتاج فعالية الذات الإنسانية كاملة 
30ظ دور ايها .. الخ -من صفات الكائن الطبيعي» لكنه يسمو 
على بقية الكائنات بخاصية التعقل "ولذلك كانت هذه الحال» كأنها كمال 
المي للإنسان " '. 

لهذاء فالإنسان كائن طبيعي» ومحكوم بالضرورة الطبيعية من الناحية 
البيولوجية؛ كبقية الكائنات. لكنه إِي» كوه بمتاز بقدرته على تعقل الوحود 


المادي» وإدراك أسباب وجحجودهة وصيرورته ! كماهو ! لذا فهو كائن قد 


' - المصدر السابق نفسه . ص / 48 /. 
' - الصدر السابق نفسه ؛ ص / 88 /. 
" - المصدر السابق نفسه » ص / 948 /. 


بكسن 


انصهرت ف ذاته خخاصية الموجودات المادية والكلية من خلال عملية العمسل؛ 
وبالتالي إن ؛ ذاته هي محصلة ما هو طبيعي واقعي محسوس وإلهي. فمن جهة 
كونه طبيعياً» فهو محكوم بالسيبية الموضوعية والضرورة الطبيعية؛ ومن جهة 
كوله إهياء فهو قادر على محاكاة الواقع المادي المحسوس ذفني أي إدراكه 
بأسباب وجوده وصيرورته؛ وبالتالي فهو مختار على جهة الأفضل لوجوده 
واستكمال وحوده؛ كغاية له» ومن هله الناحية بالذات - ناحية الكمال 
المعرق - فأنه ييحقق خخاصيته الجوهر بيه الي هي معرفة الفعل الأمجع لي 
استكماله لذاته" إِنَّ تجوهر الإنسان - على ما تبين في علم النفس؛ إثما هو بأن 
نعلم الأشياء بأقصى ما في طباعها" ' ذلك لأن غاية النفس هي المعرفة 
القصوىء وغاية المعرفة هي تحقيق الحياة الأفضل» الحياة ال.موجبها تحقق 
الذات الإنسانية صيرورتها نحو الكمال» يقول ابن رشد في غاية قوى اير 
" إنما هو من أجل النفس الناطقة» ووجود الناطقة من أحل الأفضل ". 

وبذلك تتضح عملية صبرورة الذات الإنسانية» واستكماها لذاتها " من 
أحل الأفضل" كغاية إنسالية؛ بأنها:نتاج العلاقة الجدلية بين أطراف عملية 
النشاط الإنساني» الذي يؤلف وحدة جدلية؛ بين العالم المادي المحسوس 
كموضوع للدشاط الإنساني) وأدوات النشاط» ووعي قانونية تمحؤل 
الموحودات المادية وصيرورتهاء وغائية هذا النشاط» وأثرها على بقاء الكائن 
الإنساني " على جهة الضرورة " واستكمال الذات الإنسانية وجودما 
الإنساني» كغاية قصوى للذات الإنسانية "على جهة الأفضل ". 

ونظراً لأهمية النص ولضرورة البحثء وجدنا وحوب ثثبيته كاملا 
خاصة وأنه يلحص عملية استكمال الذات الإنسانية وحودها الإنساني كغاية 
قصوىء بما هي قوية عليه إلى ما هو محقق بالفعل» عبر جدلية المادي والكلي 
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7؟ 


من خلال العمل الإنساني؛ أي عبر المادي مدركاء والمدرك ممارساً ماديا 
واقعيا. 

يقول ابن رشد: "إن هذه المبادئ؛ إما تحصل لنا عن قوة واستعداد 
موجود فيناء شأن تلك القوة وذلك الاستعداد» أن تحصل عنه تلك المبادئ. 
وهذه القوة في الشرف دون الشيء الحاصل لنا بالفعل -. الى هي المبادئ» 
وهذه القوة هي قوة موحودة في جميع الحيوان» وذلك أن في كل حيوان قوة 
الحس. لكن الحيوان الذي فيه قوة الحس» ينقسم قسمين: فمنه ما يثبت له 
الشيء الذي يحسه بعد انقضاء الحس» وهذا هو الحيوان المتخيل؛ » ومنه مالا 
ينبت له وهو غير المتخيل. والذئ يليت له ثانا كاماء يعزقن له عرد ما الكترن 
الصور عليه؛ أن ينترع منها التشابه الذي يكون بينهاء ومن هذا التشابه 
يحصل المعقول الكلي للنفس» وهذا التشابه؛ إنما تقتنيته الذاكرة من المتخيلة) 
إذا كانت هذه القوة هي الي تقتئ معنى الشيء المهسرس مجرداً من الشبح 
وذلك عند نكرار المعنى عليها دفعات كثيرة؛في أشخاص كثيرة» ولما كانت 
قوة التخخيل والذكر؛ إثما تقتى المعنى من اللحس» كان استمداد هاتين القوتين 
في الإنسان من قوة الحس. فإن كان الكلي ماأر ذا تمن الأمور الإرادية كانت 
المعقرلات الحاصلة منه» بدا للأيور العفية وه كاه ناخ دا نمق انون 
الوحردةه كا بيدا للعلوم النظرية»؛ وإذا كان الأمر هكذاء فليست هذه 
الملكات من المعقولات حاصلة لنا من أول الأمر» ولانحن مستفيدون لها من 
ملكات هي أشرفء ولامن علوم أثبت منها. لكن؛ إنما تحدث لنا عن تكرار 
الحس مرة بعد مرة؛ في أشخاص كثيرة... وهكذا حال حدوث الكلى عن 
الحسء فإنه إذا اقنزن إلى هذا إحساس ثان» وَل الفاتي ثالث يدت الأير 


554 


الكلىّ. ولذلك كان حدوثه على وجه الاستقراء للجزئيات؛ فعلى هذا الوجحه 
هو حدوث الكلي عن الحواس" . 

بهذا النص اهام خص ابن رشد جدلية اكتساب المعرقي. والذي يمثل 
القدرة على الاحتيار في النشاط الإنساني»لتحقيق الغائية الإنسانية»على حهيّ 
الضرورة والأفضل؛ وهو عنوان البحث الذي ستنتقل لمعالحته. 


00 


' - ابن رشد ؛ تلخيص كتاب البرهان » حققه د: محمود قاسم . راجعه وقدم له د : تشارلس بتروث ود : 
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لسن 


الفصل الثالث 


النشاط الإنساني استكمال للذات 


يقول ابن رشد: 


00 إن كل ذي نفس. لله ذمل؛ وكل ذي ذعل؟ ذكماله في ذعله؛ 
لٌْ تابع لذحله 1.4 


ويقول أيضا 


ولما كان أيضا بعض الحيوال؛ وهو الإنسال؛ ليس يمكن 
وجوده بهاتين القوئين فقطء - أي فوتي الحس والتخيل.ع.ع- بل 
دبل يكون له غوة يدرك بها المعاتي مجردة من الهيولى. ويركب 
بعضها إلى بعض. ويستنبط بعضها عن بعض. حنى تلتثم عن ذلك 
عدن كثيرة ومهن”. هي ذالعة في وجوده. وذلك؛ إمامن جية 
الاضطرار فيه؛ وإمًا من جهة الأفضل, فالواجب سا جعلت في 
الإنسال هذه القوى. أعني شوة النطق. ولم تقتصر الطبيعة 
على هذا ففط. أعني إن تعطيه مبلدو: الذكرة المعيدة شي العمل. 
بل ويظهر الها أعطته مبادئ' أخر ليست معدة نحو العمل أصلاء 
ولا هي ذافعة في وجوده المحسوس. انفعا ضرورياء ولكن من 
جفة اللفضن. هي هبادقئ؛ العلوم النظرية. ولأا كن ذلك كدذلك. 
فإنما وجدت هده القوة؛ من جهة الوجود الأفضسل مطلفا إ 
الأفضل في وجوده المحسوس.... إنما ذعلها - أي القوة 
الناطقة. ع, ع- واستكمالها بمدلٍ صناعية' , '. 


' - ابن رشد ؛ تلخيص السماء والعالم ؛ ص / 07 / . 
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اح 


النشاط الارنسانق : 
استكمال الذات الإرنسانية علق نحو غائةٍ 


توصلنا فيما سبق مع ابن رشد إلى: أن الإنسان محصلة ما هو طبيعي؛ 
وما هو إلهي. نول جيه كرت كان طيعيا: قير جر من الطبيعة» ونتاحها 
الأعظم - وبه تعي ذاتهاء يتعامل مع الوحود الماديّ تعاملا " بيولوجيا " 
كبقية الكائنات الحية) أي انه بجبر في وجوده وحكرم بالسببية الموضوعية 
والضرورة الطبيعية. أما بن ون إلا - فهو قادر على محاكاة 
الوجود المادي ذعياً: بواسطة الحواس والعقلء أو المدركات الحسيّة المعقلنه؛ 
وإدراك قانونية وجود الكائنات؛ وصبرورة وجودها من القوة إلى الفعل» 
المحكوم - أَر يضاً - بالسيبية الموضوعية, محققا غاية المعرفة الإنسانية وهي:' 
معرفة الموجودات بأقصى أسبابها" ' وكونه - أي الإنسان - ذاتاً عارفة: 
فهذا يعبى أنه قادر على الاحتيار؛ اختيار فعل أحد الأفعال الممكنة." لأن 
الاختيار عندناء هو الوقوف على قوله تعالى 9 والراسحون في العلم # '. 
واختيار الإنسان هو اختيار فاهم معقلن؛ يعتنمد الموازنة بين الأشياءء 
واختيار الأفضل لوجوده؛ أي " على جهة الأفضل" وبحيث يخدم صيرورة: 


واستكمال وجوده؛ من القوة إلى الفعل» ومن الفعل المنضمن للقوة؛ إلى 


- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 8 / . 
- ابن رشد : كتاب فصل المقال » من كتاب فلسفة ابن رشد » الطبعة الثائية » مكتبة المحمودية النجارية » 
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الحم 


الفعل الأكمل. مبتغياً الكمال المطلق؛ الذي هو" الخير المطلق" كغاية أنخلاقيسة 
قصوى لوحوده الإنساني. 

فالمعرفة - لدى ابن رشد - ليست هدفاً بحد ذاته؛ بقدر ماهي 
وسيلة لتحقيق غاية» غايتها صيرورة واستكمال الذات الإنسائية » وجودها 
الإنساني» على جهتين متلازمتين: على جهة الضرورة بالعلاقة مع الواقع» 
وعلى جهة الأفضل من الواقع» هما يتناسب مع صيرورة الذات» بالعلاقة مع 
الواقع المادي المحمسوس - الطبيعي والاجتماعي - ومع المحرك الذي لا 
يتحرك؛ وهو الخير المطلق» كغاية أخخلافية قصوى» مود قصوى» للذات 
اللإنسانية الفاعلة المحتارة» وذلك عبر محاكاة الواقع ذهياء أي من حعلال 
المعرفة الإنسانية» ومستواهاءو حدودها التاريخية. 

وبهذا الخنصوصء يقول ابن رشد في أهمية وغاية علم ما بعد الطبيعة) 
وهو أسمى العلوم النظرية: " وأمّا منفعة هذا العلم فهي من جنس منفعة 
العلوم النظرية» وقد تبين ذلك في كتاب النفس» وقيل هنالك أن الغرض منها 
هو استكمال النفس الناطقة» حتى يحصل الإنسان على كمالها الأخير " '. 

إذا كانت المعرفة الإنسانية - كما حددها ابن رشد - هي: 

محاكاة الواقع ذهنياء وإدراك وجود وتكون الموجودات وصيرورتهاء» من 
حلال إدراك أسبابها» فكيف تكون 55 لصيرورة واستكمال الذاث 
الإنسانية 000 الإنساني» وبها بحصل الإنسان على كماله 
الأخير؟... بكلمة أ وضحء هل الذات الإنسانية تحقق ذاتهاء وتستكمل وحودها 
الإنساني عبر محاكاة الواقع ذهنيا؟!.. 


- ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / 7 / . 


لحن 


أم أن عملية محاكاة الواقع في الذهن الإنساني» وإدراك أسبابه وعلاقاته» 
وقانونية صيرورته؛ هي وسيلة وأداة» لفعل ومارسة إنسانيةٍ معقلنة» ينتسج 
عنها استكمال للذات الإنسانية» وبالتالي تصبح عملية استكمال السذات 
الإنسانية وجودها الإنسانيىهي فعل ومارسة واعية» ووعي ممارس؟...خير 
ما نبدأً به قول ابن رشد:" إن أول الفكرة آخر العمل؛ وأول العمل آخر 
الفكرة"(١)‏ فإذا كانت المعرفة هي إحساس وإدراك لما هو واقعي» فإن الواقع 
هو موضوع ومصدر لما هو معرق. وإذا كان الإدراك الكلي هو محاكاة 
الواقع في الذاث الإنسانية» فِإنٌ الواقع هو معيار المعرفة وغايتها.وهذا ما 
نستطيع أن نعبر عنه بوحدة حدلية الواقعي والمعرق؛ فالواقع الموضوعيٌ يوثر 
في الذات الإنسانية -.موضعها - والذات الإنسانية تفسّر وتحول وتؤونسن 
الموضوع؛ وذلك عبر النشاط والفعل الإنساني» فالواقع يفعل - وفعله أساسي 
- في الذات الإنسانية» والفكر يعقل الواقع؛ويعقائه بالتحربة والنشاط 
الإنسانيٌ؛ وتستكمل الذات الإنسانية ذاتها؛ بالفعل المعقلن؛ وبالعقل 
جارس 

لقد بحث ابن رشد مسألة مصدر صيرورة واستكمال الذات الإنسانية - 
كغاية - في الإنسان ذاته أم حارج ذاته؟... في الوحود المادي ” الواقعي 
ومؤثراته؟... أم في المؤثرات الداحلية للذات الإنسانية؟... أم في العلاقة بين 
هذين العاملين؟...خاصة وانهما يتصلان اتصالا متبادلاء ويتكيفان تكيفا 
متبادلأء ككل موحد وكنتاج لوجودها الأزلي الحركة؛ والصيرورة. 

لقد اكتشف ابن رشد أداة ومصدر الصيرورة؛ في العلاقة بين الوجود 
الماديّ والوجود الحي للإنسان» ففي العلاقة هذه تكمن الاستجابة العارفة - 
أي القدرة المعرفية الحسية والعقلية - القادرة على استيعاب الوجود المادي 
"كما هو " وتحويله من الوجود " لذانه " إلى الوجود لذاتئنا» عن طريق 


يفف 


العمل الإنسانيّ الواعي» فبواسطة العمل استطاع الإنسان أن يخرج من مأزق 
ودونية الاستجابة الغرائزية للمحيط المادي» وذلك بتحويله إلى مميط بحفق 
استكماله لذاته؛ فبفضل فعالية العمل» استطاع أن يستجيب الإنسان؛ 
استجابة عملية معرفية أحلاقية» عملية: بتحويله الوحود المادي» وتطويره 
لحواسه وتعميقها. ومعرفية: بالانتقال من الإدراكات الحسئية إلى الإدراكات 
العقلية.وأحلاقية: بفضل ترقية وانسنة الاستجابة للحاحات والدوافع؛ 
استجابة احتماعية تاريخية. 


وبالتالي» إدراك الموجودات "كما هي " في وجودهاء وتكؤنهاء 
وصيرورتها: لذلك» فالعلاقة علاقة حدلية:؛ بين العمل وتطويره. والمعرفة؛ 
وتحويل الواقع المادي» من الوحود لذاته إلى الوجود لذاتناءما يحقق صيرورة 
الإنسان» واستكماله لذاته» كغاية إنسانية. 

لهذا تصدى ابن رشد في حانب كبير من فلسفته؛ للقائلين بالكليات» 
الذين بحثوا في الوحود الكلي» وغاصوا فيه ولم يخرحواء فاعتبروه الوحود 
الأول والوحيد؛ وفسّروا الوجحود المادي الموضوعي ملحقا من لواحقه 
واتخلاو امن نقارية اللفرطة جيدا او ينكها؛ تعبك أن عرلوها عن واقعها الطبيعي 
والاحتماعي»؛ وتسلسلها التاريخي؛ بفصلهم لحظة المفهوم وتأليهها. وناقشوا 
المسألة على النحو التالي:همل أستطيع أن اعرف؟. .. وكوني كائنا اقصا 
وعخلوقاء فإن معرف مشكوك فيهاء وناقصة وبالتالي: ما العلم الحقيقي 
سوى علم الإله المفارق» الذي يمكن أن يهبه من يشاءء» ويحرمه من يشاء. 
وبهذا تلتقي رؤيتهم مع الذهنية الدينية التسليمية؛ في مسألة الخلق من عدم 
مطلق» أو " في البدء كانت الكلمة ثم التكوين " كل ذلك انطلاقا من فصل 
الفكر عن العمل؛ والفكر والعمل عن الوجحود المادي»كمصدر وموضوع 
هماء فيصبح فيصبح الإنسان - نتيجة هذه الرؤية؛ ليس إلآ أذاة لفك معطلاو فاقد 


"0/1 


العقل والإرادة والفعل؛ إذا ما قيس بإرادة الإله 0 رفعله؛ وبالتالي؛ 
فالإنسان محلاً لممارسة الفعالية الإلهية المطلقة» وبهذا تند نتفي المعرفة الإنسائية) 
وتنتفي الفعالية الإنسانية وبخاصة الواعية؛ وتنتفي عن الإنسان مسؤوليته؛ 
ويتعطل مبدأ الثواب والعقاب الذي به يؤمئون. 

ول إبن رشد موضحاً وموكداً غاية المعرفة الإنسانية:" تصحيح مادا 
الصنائع اللحرئية " '.فإذا كانت المعرفة - لدى ابن رشد - محاكاة الواقع 
المحسوس ذهنياً» فإنها أداة فعل وممارسة وتصحيح؛ لنحويل الواقع من ذاته 
لذاتنا . فالإنسان ليس كائناً ا تتحدد خصائصه من حلال طبيعته 
الفيزيولوجية؛وليس الفكر وظيفة فيزيولوجية للدماغ وإنما هو نتاج العلاقات 
لطبي والاستناغية ل تررم انارو متيل رلك اللائاتة فاعل ها. 
فكون الإنسان " حيوانا ناطقا " فهو ينزع إلى بعض الموجودات الطبيعية؛ أو 
ينرع عنهاء أ عرفا فننا ويتدرها لذاتة بهدف التلاؤم مع وحوده 
لذلك» فالقوة الحسية؛ والقوة الناطقة؛ والمدركات الحسية والناطقة» إثما هي 
أدوات ومحرك لقوة " النروع" تلك القوة الي صنفها ابن رشد بالقوة الخامسة 
اع مداه ا ع ار ' وليس هاتان القوتان 
> امن والتغيل 61 - تتقدم هذه القوة فقطء أ عي النروعية بل قد تود 
اقوة الناطقة أيشا مشدمة اي العارف الظربةء وذلك لإسد نا ند مترع 

عن التصور الذي يكون بالعقل» وقد نترع أيضاً عن الصور الخيالية بالفكر 
والروية؛ وذلك من الأمور العقلية " ' وتبرز ماهية وأهمية قوة التزوع؛ من 
كونها السبب في حركة وتحرك وفعل الكائن الحني - وهنا الإنسان - وأن 
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يض 


تحركه وفعله غائي. فهي" السبب الأخص لتحركه ". ' لذلك فنزوع الحيوان 
المودي لتحركه وفعله» وتعامله مع الوجود المادي» تعامل وفعل مقيد» ومحدد 
بحدود التلاؤم مع الطبيعة»كما هي دون تغيبر؛ بحيسث يشبع حاحياته 
البيولوجية» وحتى:إنّ تعامل - الحيوان - معها صنعاًءفإن صنعه لما غرائزي 
وغير قابل للتطور» وخحال من استعمال الأدوات " كالتسديس الذي يوجحد 
للتحل" '. 

وهي - أي قوة النزروع - عند الحيوان " القوة التي بها ينزع الحيوان 
إلى الملائم» ويفر عن الموذي " " دون تغيير؛ فهو لا يمارس صنعاً أو تحويلاً 
في الطبيعة» وإنما يتعامل معها كشيء جاهز. 

أما بالنسبة للإنسان فالمسألة مختلفة. رحا بم ادو رح ادوع 
والتحرك (العمل) الإنساني كتروعء إلى عدة أصناف " وهذا النروع إن كان 
إلى الملذ بي شوقاً و| إن كان إ إلى الانتقام سمي غضباً إن كان عن روية وفكر 
سمي اختياراً و| وإرادة  "‏ فالشوق إلى شيء ماءأ و النفور من شيء ما - إن 
كان بنسبة ومستوى معين - استلزم حركة نجوه أفنه اإكعادا عله ونا 
يتضمن ويشمل الحيوان والإنسانء أما النروع النائج عن العقل والروية 
والتفكير فهو خصاص بالإنسان» وهو يتصف بالرؤية المعقلنة للموجحودات 
وإدراك قانونية وجودهاءوعلاقاتها وصيرورتها " العقل الذي بالفعل مناء ليس 
شيعا أكثر من تصور النزتيبء والنظام الموحود في هذا العالفي جزء جزء 
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كا" 


منه» ومعرفة شيء شيء مما فيه بأسبابه البعيد ة والقريية حتى العالم بأسره" : 
بذلك يصبح التروع الإنساني يمتلك أداة معرفية لاخحتيار الملائم؛ والمتزوع 
إليه»أو تحويله صنعا ليناسب النروع. أي أن العمل الإنساني يعتمد عقلئة 
الموجودات الطبيعية؛ من خلال إدراك واستيعاب أسباب تكونها؛ وقانونية 
صيرورتها. فيصبح العمل الإنساني عملاً فاهماً ومحؤلاً لقانونية تكوّن 
الموجودات وصيرورتهاءحيث يسرع بعضهاء أو يعيق تطور وصيرورة بعضها 
الآرء .ما يلائم عملية استكماله لذاته على نح إنساني. 

فإذا كان العقل - عند ابن رشد - هو إدراك الموحودات» وصيرورة 
وحودها في العالم بأسرهء بإدراك أسباب وجودها وتكونها - القريية منها 
والبعيدة. والعلاقات القائمة فيها وبينها وضمن وحدتها الكلية؛ فد الذات 
الإنسانية العارفة هذه؛» قادرة على تناول الموضوع - الوجود - تناولاً فاهما 
له " كما هو " واختيار الملائم لنزوعه أو الابتعاد عن غير الملائم أو تحويله 
صنعا» بحسب الأفضل لوجود الذات الإنسانية» صاحبة النزوع وما يحقق 
صيرورة وجحودها الإنساني. بكلمة إِنَّ عملية الإدراك الكلي للوحود؛ 
تعطينا قدرة حقيقية على الاختيار» فالاختيار هو: نتاج فعل عقلي واقعي؛ 
لتداول - أو الابتعاد أو صنع وتحويل الموجود؛ بحيث يلائم - الموجود - 
حاحة نزوع لدى الإنسان» ضرورية لوجوده؛ أو على جهة الأفضل لصيرورة 
واستكمال وحودهءكغاية, حياتية. له. 

فنتيجة لإمكانية الاستيعاب الفاهم للوجود - بكافة موحوداته» يصبح 
الإنسان قادراً على فعل أحد " الفعلين المتقابلين على السواء" فهو قادر على 
فعل هذا الفعل أو ذاك» ضمن شروط وأسباب وجوده؛ وبما يحقق نزوعه 
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بشكل أفضل» ضمن المرحلة التاريخية لوحود الإنسان؛ وما يتداسب ومرحلة 
تطوره وصيرورة تكامله نحو غايته. 

لذلك؛ فكون الإنسان عاقلا يع كوله قادرا على فهم ماهية وهوية 
الموحودات»وكيفية تحققهاءوصيرورتهاء وهذا يعي أنه قادر على اتيار الأبحع 
منهاء والأكثر أهمية لوحوده؛ واستكمال وحودهءعلى حهي الضرورة 
والأفضل» وكون الموحودات الطبيعية محكومة بالسببية الموضوعية والضرورة 
الطبيعية» فإناً عماية الاختيار الإنساني هي: اختيار من الضرورة؛ لما هو 
أفضل» وأعظم أهمية؛ لتحفيق صيرورة الذات الإنسانية في عملية استكماها 
لذاتها» وممارسة ذلك» ضمن الشروط الموضوعية وأسباب كينونة وحود 
الموجودات المحتارة» وصيرورة وحودها من القوة إلى الفعل؛ ذلك أن 
الموحودات الطبيعية نفسهاء كائنة وقوية على الفعل» وهذا يعي أنها فاعلة 
ضمن شروط وأسباب صيرورتها من القوة إلى الفعل» على جهة الضرورة 
الطبيعية؛ فالنار مثلا إذا لافت القطن» وبشروط مناسبة؛ أحرقته حتماء بيدما 
القوة على الفعل لدى الإنسان» فهي صائرة إلى الفعل»ولكن على جهة 
الاختيار الأفضل من الممكنات ذات الوجود الضروري» الأفضل لوحود 
الذات الإنسانية المختارة واستكمال وحودهاء فهو اختيار يعتمد الفكر 
والروية؛ وفهم الموضوع فهما عقلياً. يقول ابن رشد:" والقوى الفاعلة, منها 
ما هي ذوات النفوس»؛ ومنها ما ليس ف ذوات النفوس» فبعضها إذن فاعلة 
بالطبع» وبعضها فاعلة بشوق واحتيار» وهذه منها ما هي ذات نطق» ومنها 
مالا نطق هاء فاليْ لانطق لها ولاشوق يخصهاء إنها تفعل بالذات أحد 
الضدين فقط؛ كالحار يسخحن؛ والبارد يبٌردء وليس لها قوة إل على أحدهما 
فقط...وأما الي تفعل بالشهوة والاحتيار» فإنّ لماقوة على فعل أيهما 
شاءت من الأضداد ولذلك كانت الصنائع الفاعلة» معرفة الأضداد فيها لعلم 


"7 


واحد " '. فالقوى الطبيعية الفاعلة " إذا لاقت مفعولاتها» فعلت باضطرار 
كالئار إذا لاقت الخشبة فإنها تحرقها ولابد " ' أما القوى الفاعلة بالشوق 
والاحتيار - الإنسان - فهي تختار أفضل الفعلين لاستكمال وجودها " وليس 
يلزم في الأشياء الي تفعل بالشوق والاحتيار أن تفعل ولابد؛إذا لاقنت 
مفعرلاتها لأنه لو كان ذلك كذلك لفعلت الضدين» إذ كان في طباعها 
فعلهماء» أو تتمانع فلا تفعل أصلاً 0 

فالتروع الإنساني اخحتياري» والاحتيار فعل ضمن شروط وأسباب وجود 
المحتار؛ والفعل الاحتياري»فعل واع يعتمد على العقل الذي هو إدراك ذاني' 
ومحاكاة" للوجود الواقعي في الذهن الإنساني» وفهم لقانونية الموحودات 
وترابطها السببي. فالاحتيار ثمارسة واعية ضمن شروط وأسباب وحود 
الموحودات وصيرورة وجودها؛ المحكوم بالضرورة الطبيعية لما هو أفضل؛ 
لوجحود الذات الإنسائية المحتارة» وتحفيق صيرورة وجودها الملائم لتحقيق 
غايتها» لذلك ؛ فالترووع الإنساني - اعتيار غائي, والاختيار ليس إشاناء كما 
أنه نه ليس إراديا بحنا وبلا ضوابط؛ وإثما هو احتيار متلازم؛ ومرتبط بقانونية 
الواقع وفهم أسبابه؛» أي أنه احتيار من الضرورة الطبيعية؛ ملزم تحقيقه 
بشروطوقانونية الضرورة؛ لما هو أفضل لاستكمال الذات المختارة وجودهاء 
نحو غايتها الي هي الخير بإطلاق» بحيث يصبح صورتها المحققة» من القوة إلى 
الفعل ضمن شروط وأسباب تحققها. 

فالتررع الاختياري لدى الانساة»د | يعتمد عدن والرزوية فحسب» وإثما 
هو ممارسة فاعلة واعية 201 اجتماعياً - تاريخياً - نحو غاية» وهي التلاؤم 
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لحف 


مع الواقع الطبيعى والاحتماعي والذاني - والتلاؤم - لدى ابن رشد- لم 
كن تلازماً سيا م الواقع "كما هوء وما هو تلاؤم فاعل وإقمابيءأي أن 
تغييري للواقع» من ذاته لذاتئا. والتغئر ليس إراديا بحتاءوإنما هو تحقيق لقانونية 
صيرورة الواقع؛ بحيث تناسب وتلاؤم استكمال الذات الإنسانية المحتارة؛ 
تلك الذات الى تكلم عنها ابن رشدء بأنها ذات واقعية - إلطية» تسخر 
الموجودات لصالحها الإنساني) كغاية واقعية؛ وتبتغي الكمال المطلق"الخير 
المطلق" كغاية أخلاقية واقعية اجتماعية - تاريخية - قصوىء تُنَظلُم وتقيم 

و 
كافة القيم الواقعية والاجتماعية في ناظمها الغائي الأقصى. 

فالاختيار لدى ابن رشدء فعل يعتمد فهم أسباب وجود الموجودات 
وكيفية صيرورتهاء ا لمحكومة بالسببية الموضوعية؛ والضرورة الطبيعية» وممارسة 
رعويغاء فين احتيان وا د فاهم عالي» للواقع» بحيث يسحره لتحقيق وجود 
الذات الإنسانية» الذي يؤدي | إلى تخرر هذه الذات من الضرورة العمياء- 
اللاموعاة» | إلى تحقيق الكمال الإنساني"الخير المطلق" بحيث يصبح صورة لها 
وهذا الاحتيار مشروط بكون الإنسان عدم ين الطبيفة وذا وحود" 
بيولوحي' ' طبيعي ) مرتبط معها بقانون الصيرورة الشامل» والمحكم بالضرورة 
الطبيعية والسببية ال موضوعية» 10 " ناطقة" عارفة» تستطيع الوصول 
إلى فهم تلك القانونيةواستيعابها والتعامل معها عبر تحقيق وتسريع؛ أو 
تسهيل تحقيق الشروط السببية» أو إزالة العوائق من أمامها- حسب تعبير ابن 
عليه إلى ما هو حقق ها بالفعل كصورة لماء والتحكم بالواقع عبر قانونيته 
وبذلكعلا يكتفي الإنسان بالتلاؤم مع الواقع؛ بل يصير عنصرا فاعلاًء نخدد 
تحويله وصنعه على نحو غائي. 


فالنزوع الاختياريّ الغائي - بحد ذاته- يبقى شوقا غير محقق» لابد له من 
التحرك لتحقيقه؛ والحركة هذه - عند الإنسان - تعن الفعل والممارسة؛ 
ولابد للحركة من محرك - حسب مبادئ ابن رشد - فلنبحث في تصنيفه 
للمحركات؛ لأنه هام بالنسبة لبحثنا. 

يقول ابن رشد:" 5 كل متحرك... فله مرك والحرك منه أول» وهو 
الذي لا يتحرك عندما يحرك» ومنه ما يحرك بأن يتحرك " '. فالمحركات الم 
تحرك ولا تنحرك؛ هي المبسادئ العقلية وأقصاها المحرك الأول - الله- وهو 
الخير المطلق؛ أما امحركات ال تمرك بأن تتحرك»؛ فهى الموجحودات الماديّة 
النيوية والكادات الطيعة - كما عر من ال 7 

وييّن ابن رشد: أن الفعل الإنسانيّ - وهنا الحركة الإنسانية - 
ومصدرها النزوع " تلتكم من أكثر من محرك واحد" ' وأن امحركين لما " 
منها أحسام ومنها قوى نفسانية" والقوى النفسانية تشمل الكائنات الحية 
جميعها ومنها الإنسان- أي المجتمع الإنساني- وهنا يحدد ابن رشد تحرك 
الإنسانءو مصدر فعله»كونه كائنا طبيعيا - إِلهيا - على ججهتين» ومن خلال 
محر كين» فهو-أي الإنسان - يتحرك من خلال السببية الموضوعيةوالوجود 
المادي - الطبيعي والاحتماعي - على جهة الضرورة؛ أي أنه مجبر ف 
وجوده» كونه كائنا طبيعيا آليا - حسب تعبير ابن رشد - مرتبط بالطبيعة 
وجزء منها وهو - أيضاً - متحرك على جهة الأفضل - حركة شوقيه غائية 
للخير المطلق. ويصفها بأنها:" كحركة العاشق للمعشوقء» وذلك أنها - 
الكائنات العاقلة.. ع. ع- إذا تصورت الخير الذي كماها في تصوره» تشوقت 
أن تتشبه به ف الكمال»وذلك أن تحصل من وجودها على أفضل الأحوال 
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لمكن 


الى هي ممكنة فيها" '. هذا التشوق للحوره ولبلوغه كغايسة قصوىءهو نتاج 
التصور العقلي للإنسانء كونه ذاناً عارفة» لكن الإنسان لا يتحرك؛ ويفعل ما 
اختاره وتشوق إليه؛ إلا إذا بلغ النزووع الاحتياري والشوق مستوى معينا؛ 
ودرجة محددة» يسميها ابن رشد ب" الإجماع " ' فقد تحمس وتتخيل 
وترغب وتنرع ' من غير أن تتحرك؛ ولذلك ما يحشاج ضرورة في هذه 
الحركة؛ إلى وجود نسبة ماء بين هاتين القوتين» بها يكون الحيوان متحركاً 
ضرورة " ". فالذات الإنسانية» منفعلة بالواقع كوتها ذانا طبيعية» فاعلة فيه 
كونها ذانا عارفة تنصور الخير وتنرع إليه؛ وتشتاق أن تتمثله فعلأء ليس 1 
لسبة ودرحة كالتك» وإما لذلك مستوى معيداً لا تتحرك وتفعل؛ إلا 
بلغته» وهذا المستوى الذي يجعل من النروع الاختياري حركة ده 
أكثر من كون الصور الخيالية.محركة للنفس النزوعية؛ والنزوعية متحركة 
عنها؛ وقابلة لها فإنها عددما تحرك الصورة الخيالية النفس» تحرك النروعية الحارٌ 
الغريري» فيحرك هو سائر أعضاء الحركة» وازاابنا تق كفت اللعينة عن 
الشوق كفت عن التحريك» وإذا إذا لم تلف بينهما هذه النسبة كفت الحركة. 
وذلك أن النزوع ليس شيفاً أكثر من تشوق حضور الصور المحسوسة؛ مسن 
حهة ما نتخيلهاء فإذا حصلت هذه الملاءمة بين هاتين القوتين» من الفعل 
والقبول؛ تحرك الحيوان ضرورة؛ إلى أن تحصل تلك الصور المتخيلة المحسوسة 
بالفعل " “.فالقوة الخيالية؛ كونها " تحاكي " صرر الواقع في الذهن 
الإنساني» فهي انحرك للكائن لتلبية نزوعه الضروري لوجوده " القوة الخيالية 
هي امحرك الأقصى في هذه الحركة؛ والقوة النزوعية المتحركة عنها على طريق 
' - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 1١147‏ /. 
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الإدراك " ' هذا بالنسبة للكائنات الحية عامة,. أمّا بالنسبة للانسان؛ وهو 
الفادر على تحكيم العقل؛ فالصور الخيالية تتبع حكم العقل وتصوراته» وهذا 
يعود إلى مستوى المعرفة» وتطورها التاريخي» فإذا كان الإنسان قادرا على 
فهم ماهية الموجودات»؛ وإدراك أسباب وجودها وتكوّنهاء وصيرورتها " 
كماهي" فإنه قادر على احتيار بعضهاء لتلبية نزوعه الضروري لوحوده أر 
اختيار الأفضل منها لاستكمال وحوهه. واختياره هذا لتلبية تزوعه 
الضروريء النزوع الذي بلغ "الإجماع" حسب تعبير ابسن رشد- أو الأفضل 
لاستكمال وحوده؛ يتحول فعلا وممارسة للاعحتيار - ولابد - وذلك عندما 
يصل النروع درجة الإجماع والفعل والممارسة المختارة الواعية هذه تكون مما 
هر موجود ف الطبيعة؛ أو بتحويله لما هو غير موجود فيها - جاهز - بحيسث 
يصبح أكثر فائدة للذات المحتارة, 

ولكن ما مستوى الفعل هذا؟...وما علاقته بالمعرفة؟ - وما علاقتهما 
باستكمال الذات الإنسانية وجودها الإنسائي:كغاية إنسانية؟... 

حير ما يبرز ويوضح ذلك هو تفسير ابن رشد للتكوّن؛ فالتكون 
كصيرورة من الوحود بالقوة إلى الوحود بالفعل» يشمل ويعم كافة 
المرحودات الطبيعية» في وحدة وجودها المادية من الهيولى الأولى والعناصر 
الأربعة» إلى الأحسام المتشابهة الأجزاء» وحتى الأجسام الآلية - أي العضوية 
- من نبات وحيوان ومنه الإنسان»فهي تمثل الوحدة الماديّة» أي أن وجودها 
مادي أمّا احتلافها وتنوعها فكيفي» لذلك» فوحدة العالم تكمن في ماديته 
وتنوعه في احتلاف أشكال كيفيته اللاعضوية والعضوية:واحتلافه هذا يكمن 
أسانا'ق عينب ةتكن تلك الموحردات: 

ويصئف ابن رشد التكوّن إلى صتفين: 
' - المصدر السابق نفسه » ص / ./١١١‏ 


نكن 


1- تكون يأذ معنى الصيرورة من الوجحود بالقوة إلى الوجحود بالفعل؛ 
بحيث يتكون موحود آخر يختلف عن الأول بالصورة. 

بحا وتكككة سر ياك تند الاستكمال+ من الوعسوه بسالفزة إلى 
الوحود بالفعل» مع بقاء الموضوعء واخقلاف في الصورة يأخذ معنسى 
استكماها لذاتها. 

فالتكوّن الأول: هو تغيّر من صورة إلى صورةٍ أحرىء مع بقاء الموضوع 
الأول" البعيد " الذي هو الهيولى الأولى. ويمكن أن يقال عنه: تكون نوعي» 
من نوع إلى نوع آخحر من الموجحودات الطبيعية في و.حدة كينونتها المادية؛ 
وبقاء موضوعها العام.يقول في ذلك ابن رشد: " إن الشيء يقال أنه يتكوّن 
من الشيء على وجهين: أحدهما كما يقال أن الماء يكون من الواء» والمهواء 
من الماء» والأبيض من الأسوه. والأسود من الأبيض. ومن هاهنا في الحقيقة 
هي ,معنى بعد؛ إذ كان الشيء الذي منه كان التكوّن؛ هو الموضوع للماء 
والهواء» وللأبيض والأسودء لا صورة الماء؛ ولا صورة المواء؛ ولا البياض 
نفسه ولا السواد» بل ذلك على معنىء أن صورة الماء ذهبت عن الموضوع؛ 
وأعقبتها صورة الهواء» وفي مثل هذا ليس بمكن تقدم ما منه الكون على ما 
بكون" , 

أمّا التكون الآخرء الذي يأحذ معنى " الاستكمال " والذي يهمنا بشكل 
خاص في بحث هذا الموضوع؛ وهو التكوّن الذي يخص الموجحود بالذات» أي 
الذي يأحذ معنى صيرورة الموجود ذاته» مما هو قوي عليه؛ إلى ما هو بالفعل» 
يقول فيه ابن رشد:" وأمّا الوجه الثاني من أوجه ما يقال فيه؛ أن كذا يكون 
من كذاء فهو: أن يكون الشيء الذي يقال أن منه يكون كذا الوجود له 
بالفعل) إأنا هو من بخيث هو مسد لأن يستكمل ععنى آخمر) وصورة 
' - ابن رشد ؛ تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / ١١١‏ /. 
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أخخرى » حتى كان الوجود لذلك الشيء الموضوع؛ إنما هو من حيث هو 
متحرك إلى الاستكمال» فذلك معنى الأخير؛ إن لم يعقه عائق. ومثال ذلك 
القوة الغاذية الي في الجنين المستعد لقبول الحيوانية» وكذلك الحيوانية المستعدة 
لقبول النطق» فأنا نقول في كل واحد من هذه؛ إنه من القوة الغاذية تكون 
الحيوانية؛ ومن الحيوانية يكون النطق» وعثل هذا نقول أنه يكون من الصبي 
رجحل" '. من حلال الكلام السابق -لابن رشد- نلحظ عدة قضايا أساسية 
اهنا 
١-ان‏ الذات الإنسانية» مرتبطة وبالضرورة؛مع بقية الكائنات المادية - 
اللاعضوية والعضوية - فإِن كانت مختلفة ومتميزة بالصورة النوعية واللجنسس» 
إلا أنها مرتبطة مع بقية الكائنات؛ ارتباطاً ماديا» كونها كائناً طبيعياً. 
- إن الموحود الطبيعي المستكمل لذاته؛ يتضمن ميرّة استكماله لذاته 
ذاتيا؛ لأن يكون في صبرورة مستمرة من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل. 
- إن الذات الإنسانية تتضمن قدرة اسعكماها لذاتقا» يذاتها 
وبالعلاقة مع الكائنات الماديّة الأحرىه ومع الوجود المادي - بشكل عنام. 
فكونها نأتي عبر وحودها"البيولوجي" يما تتميز به عمن بقية الكائئات وما 
تتحد به مع بقية الكائنات. واستكماها لذاتها ثما هي قويّة عليسه؛ إلى ماهو 
حقق بالفعل» يأتي من خلال كونها ذاتا تتميز .كمميزات» تقدر بهاء على 
تطوير ذاتها من الوجود بالقوة إلى الوحود بالفعل» ومن الكمال المتضمن 
للقوة؛ إلى الكمال الأرقى» بصورة لانهائية. 
4- إن الذات الإنسانية تستكمل ذاتهاء من كمال إلى كمال أرقى منه 
ومن القوة إلى الفعل» قوتها في ذلك كونها ناطقة: ونطقها هو استعدادها 
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لتعقل الموحودات المادية وإدراك ماهيتهاء وهويتهاء وصيرورتهاء وقدرتها 
على ممارسة تعقلها للموجحودات» على جهة اختيار» أيهما أفضل لوجحرد؛ 
واستكمال وجحودها. 

ه- إِنّ صيرورة استكمال الذات الإنسائية من القوة إلى الفعل» تتضمن 
جزءا فانياء وجزءا باقياً عمالداء فالجرء الفاني؛ يفنى بغناء الشخص ذاته 
والجرء الخالد يخلد باستيعابه وإرئه من قبل النوع الإنساني» وهذا يخضع لمنطق 
التمرحل التاريخي؛ فالخالف يرث- إرثًا مناسبا - لتطوره من السالف لذلك» 
فالذات الإنسانية هي ذات كائنة؛ باعتبارها إحدى الكائنات الطبيعية؛ 
ومرتبطة ببولوجيا وحوديا مع بقية الكائنات الطبيعية- المادية؛ ومحكومة 
بالسببية الطبيعية على جهة الضرورة. وأمّا كونها قادرة على استكماها ذاتهاء 
فهذا يعت أنها قادرة على تطوير ذاتهاء من كمال إلى كمال أرقى منه وذلك» 
بتحويلها الوحود المادي وبتحويل ذائهاءلتحقيق الغاية الإلسائية القصوى!؛ 
وال هي أخمص خصائصهاءأي تحفيق إنسانيتها:" إن الإنسان؛ وإن كان 
موجوداً من قبل علل كثيرة:_فإن علته الني هو بها موجود بذاته هي: 
الإنسانية؛ لأنه إنسان بذاته" ' بحيث تصبح صورة محققة بالفعل؛ بعد أن 
كانت غاية إنسانية قصوىء وال هي غاية واقعية بالعلاقة مع الوجحود المادي 
- الطبيعي - الاحتماعي - الذاتي للإنسان - وغاية قصوىء بالعلاقة مع 
المحرك الأقصى الذي لا ينحرك وهو " الخير المطلق" فيكون الإنسان بذلك» 
فنا ؤاقفية طبيدة نإف بس"اين آنا الذانة الأنسانيا بكانفة ليما ستكيل 
ذائها واقعيا على صورةٍ إهية. فالنزوع الإنسانيّ هو اختيار واع فاعل غائي؛ 
لإحدى أوجه الضرورة الطبيعية» ولكن .ما يتداسب وصيرورة الذات الإنسانية 
ثما هي قوية علية إلى ما هو محقق بالفعل» أي .ما يخدم استكماها لذائها على 


' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ج؟ » ص / 55 / . 
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نحو إنساني) وعلى جهة الأفنضل» لبلوغ الغاية القصوى؛ وهي الخير المطلسق» 
حيث يصبح صورة أخلاقية إنسائية محققة بالفعل واقعياً. 

يصف ابن رشد عملية استكمال الذات الإنسانئيّة وجودها الإنساني - 
أي تحقيقها لغايتهاء بقوله:" إذا كانت القوة ذات صورة؛ فإمًا أن تكون 
الصورة الي في الموضوع؛ مضادة للصورة الواردة فتفسد صورة الموضوع عند 
ورودها؛إما 8 تامأ كالحال في صورة البسائط» وإمًا قباد ا غض» 
كالحال في صورة البسائط عند حلول صورة الأحسام المتشابهة الأحزاء فيهاء 
1135 كترة يكوها مقواذة عاذ ول مان 46 م مدايدية :قاسنة فينين 
الموضوع عند الاستكمال؛ كالحال في القوة الي في المعلم على التعليم؛ 
وهذه القوة الي هي فعل غير تسام؛ ليس تحتاج في وحودها إلى صورة هي 
موجودة إلا بالعرض» كالحال في النفس الغاذيّة مع الحسية الي هي الكمال 
الأول" '. 

فوجود النفس الغاذية» هو وجود كائن عن عملية تكوّن طبيعيية؛ ضمن 
شروط وأسباسم موضوعية؛ وجودها محكوم بالضرورة الطبيعية. ولكن كون 
التق القاذية موطواعا يتضمن قوة لكمالات أخرى؛ فهي - أي النفس 
الغاذية - قويّة على التطور والاستكمال» وأول هذه الكمالات هي كمال 
المعرفة الحمسيّة؛ فالمعرفة الحسيّة هي كمال أول للنفس الغاذية؛ والنفئس 
الغاذيّة قادرة على استكمال ذاتها؛ من حيث إحساسها بالمحسوسات المادية 
وتكوين معرفة حسيّة؛ يعقبها كمالات أخرى. 

فالمعرفة الحسيّة هى:استجابة الذات لفعل وتأثير الوجود المادي المحسوس 
في القوة الحساسة» اطع تحاكي فيها الذاث الوجوة المادي المحسوس في 
القوة الحساسة؛ لذلك فالاحساس هو معرفة موضوعية .محتواها ومضمونهاء 
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ذاتية بشكلهاء تعطي - المعرفة الحسيّة - الذاث الإنسائيّة استجابة مناسبة 
ورد فعل على تأثير الوجود المادي عليهاء وهذه الاستجابة هي استكمال 
للذات الإنسائية بدرحة معيلة. 
0 الذلك فالمعرفة - وهنا المعرفة اللحسيّة فياف وتو ب كرا أن 
إمهاماً من نحارج» وإنما هي انفعال ومعاناة. وفعل في - الوجود الماديّ - هي 
إدراك ومحاكاة للواقع» بقانونية وحوده» وصيرورته؛ فالقوة الحسيّة " تستكمل 
بمعاني الأمور المحسوسة" '.فالمعرفة الحسيّة» هي انفعال بالواقع أولأ» 
واستجابة لضروراته وبالتاليى؛ فعل فيه» فهي استكمال للذات الإنسانية. 

لكن المعرفة الحسيّة باعتبارها استكمال ل 0 
استكمال قاصر وجزئي» ذلك لأنها بتماس مباشر مع الواقع "ومنفعلة" ' فيه 
والموجودات الماديّة الحسيّة هي الفاعلة فيها بالدرجة الأولى؛ والخركة لها " 
المحسوسات هي المحركة للحواس» والمخرحة لها من القوة إلى إل الفجلن"" رذ 
فالمعرفة ل هنين استكمال أول للذات الإنسانية» ومنفعلة بالواقع» 
لذلك» تبقى الذات الإنسانية» إذا بقيت بهذا المستوى بحبرة في وجودها 
واستجابتهاء ولابد من أن يعقبها استكمالات أخرى. 

فالاستكمال الأول هذاء أي المعرفة الحسيّة» هو موضوع لاستكمالات 
أخرى؛ كما يقول ابن رشد» والاستكمال الثاني هو الاستكمال المعتمد على 
المعرفة الخيالية») ويصور ابن رشد الفارق بين الاستكمالين الحسي والخيالي؛ 
بقوله: " وإِنْ اتفقا في أنهما يدركان المحسوسء فهما يختلفان في أنَّ هذه 
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القوى - أي قوة التحبل م.ع, - تحكم على المحسوسات بعد غيبتها " فإن 
كانت المدركات الخيالية - لديه - أقل التصاقاً وتماساً مع الواقع المادي مسن 
المعرفة الحسيّة؛ فإنها ليست أقسل صدقاً وإئما هي تعميق للمعرفة الإنسانية 
وتوضيح لفعاليتها بشكل أعظلم؛ فهي انعكاس ذاتي للواقع في الخيال 
الإنساني» أي أنها قادرة على استعادة صور الموحودات المادية بعد غيبتهاء 
بشكل أقل ضرورة وأكثر ذاتية واختيارًء " فان نحس من الأمور الضرورية 
لداء ..و.ع.ع- ليس كذلك التخيل" " لكن الإدراك التخيلي كونه استكمالاً 
آخر للنفس الغاذية والحساسة» لا يعن عدم اعتماده على المعرفة الحسية؛وإنها 
المعرفة الحسيّة تشكل الموضوع والقوة لأنْ تصير خيالاً وصورا معرفية خيالية) 
هذا من جهة؛ وأمًا من جهة العلاقة مع التصور العقليءوالمعرفة العقلية 
المجردة» و هي استكمال أرفى وأرفع من الاستكمالين الحسي والخبالي» وإ 
كانت قوة التخيل موضوعاً للقرة الناطقة؟فأنها تبقى جزئية وحسية وأقل 
تحريداً وكلية من التصور العقلي" إِنّ المتخيلات إفا نتصورها من حيث هي 
شخصية وهيولانية,وأمًا التصور العقلي؛ فهو تحريد المعنى الكلي مسن 
ا 

إن فهم ابن رشدء لعملية استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنسائي؛ 
كصيرورة لهذه الذات نحو تحقيق غايتها احتماعيا تاريخياء متلازم مع 
مستويات المعرفة - الحسية - التخيلية - العقلية» فهي نتاج معرفة - منفعلة 
- فاعلة - بالواة قع المادي وبذاتهاء وهي نتاج العلاقة الجدلية المتطورة - 
اجفاعيا * تاريخياء بين المعرفة والواقع عبر الممارسة الإنسانية الواعية, 
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فإِنْ كانت المعرفة الإنسانيّة:" محاكاة" الواقع في الذهن الإنساني؛ فإنها 
ليست محاكاة سابية ومنفعلة وصورة طبق الأصل» وإعامين زعي ذاحي 
ممارس» يعتمد الفعالية الإنسانية المعقلدة والمحربة واقعيا" إن حل المعقولات 
الحاصلة لنا منهاء إنما تحصل بالتجربة " '.فالمعرفة الإنسانيّة بهذا المعنى تصبح 
الحظة من لحظات النشاط الإنساني الفاعل» لكسب الذات الإنسانية قدرة 
على استكمال ذاتهاء ذلك لأنه في المعرفة الإنسائية يكمن الفعل المختار) 
والغائي على جهة الأفضل لاستكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني؛ 
فالوجود الماديّ المحسوس والمدرك يعطينا" مبادئ الفكرة المعينة في العمل " ' 
وما أن عملية استكمال الذات الإنسانيّة وجودهاء يعتمد على الحرية 
الإنسائيّة في عملية احتيار وصّع الملائم؛ لذلك الاستكمال؛ فَإنُ الحرية 
الإنسانيّة مستويات ودرجات وتحررء وهذا متلازم جدليا مع مستويات 
المعرفة» كونها - أي المعرفة- لحظة من لحظات الممارسة الإنسائية 
لاستكمالها وجودها الإنساني. 

فالمعارف الحاصلة عن الإدراك الحسي التخيلي؛ يلزم عنها نشاط إنساني 
صانع ومحول؛ لما هو موحود بالواقع» بحييث يحقق للذات الإنسانية حرية 
واستكمالاً معيناً " إن كمال هذه القوة -أي قوة التخيل. ع. .ع. وفعلهاء إثما 
هو فى أن يوحد صورا خيالية بالفكر والاستنباط يلرم عنها وحود الأمور 

5 إل ن 

المصنوعة ) . 

لكنّ الإنسان» وبالمعرفة الحسية والخيالية» وثمارسة فعله؛ بحدود ومستوى 
تعرق لا يحقق حريقه واسعكماله لذائة؛ إلا مخدوة ممنا رسة مستوى هله 
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المعارف "ليس يمكن وجوده -أي الإنسان.ع.ع. بهاتين القوتين فقط -أي 
قوتي الإحساس والتخيل -.غ.ع.بل وان تكون له قوة يدرك بها المعاني 
بحردة من الحيول» ويركب بعضها إلى بعضء ويستنبط بعضها عن بعض» 
حتى تلتثم عن ذلك صنائع كثيرة ومهن» هي نافعة في وجوده. وذلك إما 
من جهة الإضطرار فيهموإمًا من جهة الأفضلء» فالواحب ما جعلت في 
الإنسان هذه القوة» أعين القوة الناطقة " ' لذلك» فالمعرفة الإنسانيّة - لدى 
ابن رشد - أداة تحويل وتسخير للواقع؛ فإنْ كانت القوة الناطقة تدرك 
الموجودات الماديّة بأسباب وجحودهاء وصيرورتها وتصل إلى معرفة حقائق 
الموجودات " كما هي" فد ذلك من أجل تحويل الواقع صنعأء بحيث يلائم 
استكمال الذات الإنسائيّة وحودها الإنساني» وتحقيقها لغايتهاء» على جهة 
اختيار الأفضل لذلكء وإن كانت المعرفة أداة تحجويل وتسخير للواقع 
فهي "نافعة في وجوده؛ على جهة الاضطرار" أبضاء كما مر أعلاه - أي مسن 
0 الإنسان كائنا طبيعياء يحافظ على وجوده هذاء واستمرارية بقائه؛ 
ما من حهة الأفضلء فتكون المعرفة الإنسائيّة أداة إدراك وتمييز بين 
0 المادية» وتحويل وصلنع بعضهاء بحيث يختار الإنسان ويحول؛ 
ويسخرء المناسب والأفضل منها؛ لتحقيق غايته الإنسائيّة. فاختياره هذا» هو 
اختيار لما هو محكوم بالضرورة الطبيعية؛ أو صنع وتحويل له؛ ضمن شسروط 
واسداتنه ور وغريلة وسيرورية» افكبة ايها بالضوورة الليعينة 
ولكن بحيث يناسب تحقيق الذات الإنسانيّة لوحودها الإنساني» واستكمال 
وجودها نحو الخير؛ والخير المطلق» وهو الكمال الأقصى؛ والغاية القصوى. 
فحتى القوة الناطقة الي قسمّها إلى "عقل عملي؛ وآخر نظري" متمشيا مع 
المعتاد في القرون الوسطى, إلا أنه أكد بأن هذا التقسسيم؛ تقسيم عسارض 
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"'وكان هذا الانقسام عارعينا لحاء بالواجب لالقسام مدركاتها 
مدخو سدور العلاقة الحدلية بينهماء فإنْ كان ل 0 
المعارف النظريّة» بعملية تحريدٍ لها من المدركات الحسّية؛ فإنّ العقل العملي 
يعتمد على المعارف النظريّة في تحويله الموحودات المادية؛ وصنعه الصنائع الي 
هي افعة في وجوده؛ واستكمال وجوده. والقوة العقلية بقسميها- العملي 
والنظري" إنما فعلهاء واستكماها بمعان صناعية" ' فإن كان فعل القوة العقلية 
هو إدراك عملية تحويل الواقع وصنعه: بحيث يلائم وجحود الإنسان 
واستكمال ذاته» فإنها -أي القوة العقلية- ونتيجة لفعلها هذا»تستكمل ذ ذاتها 
عبر الصنع احرّل للواقع؛ وتتطور بحييث يصبح فعلها أكثر دقة وانسحاما 
وصيرورة» وهكذاء فالعلاقة حدلية بين الفعل والاستكمال» فانُ فعلت» 
ازدادت عقلنة وان ازدادت عقلنة ومعرفة تعاضم فعلهاء " إن أول الفكرة 
آخخر العمل؛وأول العمل آخمر الفكرة " " وإن كان "العلم اليقينئ والمعرفة 
التامة) إا تحمل لباو شي واشيء من الأمور: بان نعرت ذلك اليد ميتم 
أسبابه الأول؛ إلى أن ينتهي إلى أسبابه القريية واسطقساته " * فإن ذلك 
جوهر الإنسان" إذ كان تَجوّهر الإنسان» على ماتبين في علم النفس إنما هو 
بأن تعلم الأشياء بأقصى ما في طباعها" " ذلك لأن المعرفة تحقق قدرة أفضل 
على اختيار فعل ما هو أفضل لاستكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني. 
ففي المعرفة يكمن الاختيار على جهة الأفضل؛ ومن خلال كون المعرفة فعلا 
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مختارا» ذا إنه يظهر أن كل ذي نفس له فعلء وكل ذي فعل فكماله في فعله 
أو تابع لفعله » وفعله المختار؛ هو استكمال لوحوده الإنساني. 

بهذا نبرز مصداقية مقولة ابن رشد: ' د المعقول كمال العاقل 
وصررته؛ فمنى أنرلسا واحداً منها يعقل غيره؛ نإنا يعقله على أنأا يستكمل 
به؛ فذلك الغير متفدم عليه وسبب في وجوده " ' فالمعقول الذي هو كمال 
الإنسان وصورته؛ كغاية يستكمل بها وحوده الإنسانيّ هو:الوجود المادي 
المحسوس هذا الوجحود "الذي إليه يتحرك اليوكم به - أي الإنسان م 
ليتم وحوده بالاستكمال به؛ وإثما يصدق هذا القشول على الأشياء الطبيعية 
المتحركة" فالوجحود المادي المحسوس هو ال موضوع والغاية لنشاطنا الإنساني 
الواعي» بحيث يتحول إلى موجودٍ نستكمل به وجودنا الإنساني؛ كغاية 
إنسانية»وبذلك تبرز مسألة صيرورة الذات الإنسانية واستكماها لذاتها على 
نحو إنساني» كنتاج للعلاقة الجدلية بين الوجود المعرثقي» والوجحود المادي 
ا حسوس» الول قدا بواسطة الندشاط الإنساني) بحيث يصبسح رفوا 
نناسيا لتحقيق الغاية الإنسانية 

لذلك» فالإنسان ليس جزءاً من الطبيعة فحسبء وإنما هو إهي أيضاً 
نتيجة نشاطه وإبداعه الذاني في الطبيعة» وتحويلهاء لتناسب استكماله لذاته؛ 
وبتحويلها يحوّل ذاته؛ في صبرورة مستمرة لتحقيق غايته وبذلك يككون 
النشاط الإنسانى؛ محركا للمعرفة الإنسانية» ومعيارها وغايتها» وتكون المعرفة 
موججهة للنشاط الإنساني ومفعّله له؛ عبر استقراء الواقع واستستاج أحكام 
استخدامهم و تحويله من شيء لذاته» إلى شيء لذائنا» محققا صيرورة 
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استكمال الذات الإنسانية لذاتها» كذاتم إنسائية» عبر التاريخ الاجتماعي 
للانسانية. 
وهذا ما سينجلي ‏ أيضاً . في الفصل اللاحق. 
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الفصل الرابع 


الغائيةالإنسانية استكمال الذات الإنسانية 
وجودها الإنسانئي 


يعرف ابن رشد السبب الغائة : 


«هو الذي إلبه بتحرك المستمكل به؛ ليثم وجودة بالاستكمال 
١‏ 1 
بخ» . 


«وهو - أن السبب الفائي.ع.ء - بهذا النوع عدة أي همسن 
جهة ما بتحرك إليه مايستكمل به لل ماقبله يكون بسييه» '. 

وبحدد غلية الإنسان. بتحشيفه إنسائيته؛ فبها نكمن سعلاته 
وكماله. 

هل" الإنسان» دن كن موجودا من شل علل كثير 3 ذل - 
الني هو بها موجود بذاته. هي الإنسائية. د لسن بات " ٠‏ 

ولن تتحفق إلسالية الإنسال. كفاية قصوى إل ضمن وجودٍ 
اجتماعي” - تاريخي معين. 

«لن" الإنسان يحتاج إلى الآخرين في اكتساب فطيلته. فهو إذا 
كائن” اجتماعي بالطبع. وهو أمر يحتاج إلبه. ليس من أجل 
الكمالات الإتسالية فحسب. وإنما من أجل ضرورات الحياة أيضا» 


0 
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الغائية الا نسانية: 
هف استكمال الذات الإرنسانية وجودها 
الارنسانة 


بلغت الفلسفة العربية الإسلامية - على يدي ابن رشد - ذروتهاء 
بانعطافها الكبير» من الفهم الفلسفي للطبيعة؛ إلى الفهم الفلسفيُ للتاريخ 
الاجتماعي للئاس» فمن هذه اللحظة بالذات ارتقى مفهوم التطورء؛ ليشمل 
مفهوم التقدم الاجتماعي - التاريخي» وبعد أن اتسع الاهتمام والبحث من 
الطبيعة» ليشمل ذات الإنسان في وضعها الاحتماعي المرحلي التاريخي؛ 
كذات ناشطة محولة للطبيعة والمجتمع ولذاتهاء محققه غايتها الإنسانية عبر 
تاريخها الاحتماعي,خاصة وأنّ ابن رشد عاط :لمهوم الغائية الإنسانية» ليست 
كغائية ذاتية فردية؛ وإنما غائية الذات الإنسانية» عبر وجودها الطبيعي 
والاحتماعي؛ ضمن المنظور التاريخي لهاء وضمن علاقات اجتماعيّة معينه» أي 
أنه تناول - الغائية اوه كمقولة احتماعية - تاريخية.فد رأى - 
الإنسان لا يوجد 0 ا وإنا ' الناس لا يتم وحودهم إلا بالاجتماع"" 
لك لم يكن فهمه للغائية الإنسانية من باب فردي انعزالي؛ وإنما من باب 
0 الإنسان ذاتا إنسانية» ضمن قوى وعلاقات اجتماعية - تاريخية» خاصة 
وأن هذه القوى والعلاقات الاجتماعية هي المحددة لبنية وصيرورة الذات 
الإنسانية» ويمكن لما -أي للقوى والعلاقات - أن تُفقد الإنسان إمكانية 
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وحوده الفاعل» وذلك 3 ظرو ف معينةءو ضمن نظام حاص للدولة واختمم؛ 
ويمكن أن تكون عامل دفع وتحريض لتحقيق الإنسانءوجوهه الإنساني» 
وعامل تنشيطر لاستكمال ذاته» من خلال استملاكه الفضائل الإنسانية 
المتنوعة " يستحيل على المرء أن يجمع بين كل هذه الفضائل؛ و| وإذا أمكن .كان 
000 ومن الممكن وجحودها في عدة أشخاص ركد عدن أن 
اكتساب المرء لأي هذه الفضائل دون معونة الآحرين حال؛ إذ أن الإنسان 
يحتاج إلى الآخرين 3 اكتساب فضيلته) فهو إِذا كائن احتماعي” بالطبع» وهو 
أمر يحتاج إليه» ليس من أحل الكمالات الإنسانية فحسب؛ وإثما من أحل 
ضرورات الحياة 000 ١‏ 

فابن رشد يرى أل الغائية الإنسانية هي: عملية تحوّل الذات الإنسائية) 
إلى ذات قادرةٍ ومحركة للعملية الاجتماعية التاريخية؛ ف عملية صيرورتها 
واستكماها لذائها» كذات إنسانية» وذلك عبر العلاقة بين: 

2 الوأحود المنفعل للذات الإنسالنية» 3 وحودها الطبيععي 
والاجتماعي. 

تاقينا الورحود الفاعل والمحول للذات الإنسانية قي وجحودها الطبيعى 
والاحتماعيء»أي باعتبارها قوة ناشطة فاعلةءفي علاقات اجتماعية بجبرة على 
الوجود فيهاء لكنها مغيّرة ها باعتبارها فاعلة واعية ممارسة لعملية تحويل تلك 
العلاقات إلى علاقات تناسب استكماهها لذاتها إنسانيا. 

وهذا يعيى أنها توحدٌ ذاتها. 

أولا:" على جهة الضرورة" من خلال الحفاظ على بقائها ونوعهاء 
باستملاكها ضرورات الحياة» وتستكمل ذاتها 
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ثانيً:" على جهة الأفضل " من خلال كونها محركة للعملية الاجتماعية 
- التاريخية؛ ومحركة للعملية الاحتماعية - التاريخية؛ كونها تبتغي استكمال 

ذاتها شاي باستملاكها الفضائل والكمالات الإنسانية» وذلك عسبر 
الممارسة الحياتية الواعية» وتقييمها وتقويمها لهذه الممارسة. 

لذلك؛ فالغائية الإنسانية تعيئ أن الإنسان في صيرورة مستمرة " من 
القوة إلى الفعل " عبر الممارسة الواعية لعملية تحويل الطبيعة والمجتمع والذات 
الإنسانية» من شيء لذاته إلى شيء لذاتنا بحيث تصبح ذانا إنسانية متكاملة. 

ويربط ابن رشد تحقيق ذلك بإيجاد بجتمع أمثل يحقق العدالة الاجتماعية. 

وعلى هذا يظهر أن مفهوم الغائية الإنسانية - لدى ابن رشد - ليس 
منفصلا عن مفهوم التطور الذاتي, والتقدم الاجتماعيء فالمبدأ ادوهي لتحقيق 
الغائية الإنسانية» هو مبدأ الذات الإنسانية الفاعلة 520001 ريا - ضمسن 
ذوات فاعلة - في علاقات تسمح وتناسب فعالية الذات باستمرار. 

لذلك: فإنَّ دحول الإنسان حياته الاجتماعية» يحري؛ لاعن طريق التمشل 
السلبي لمنظومات وقوانين مشرّعة سلفاءمن قبل قوى غيبية,أو ارج العملية 
التاريخية» وإثما هي ناج فعالية الدشاط الإبداعي للذات الإنسانية» الوارثة 
لنتاج الجهد الماضي» والمعممة للتجربة الحالية؛ الحادفة لاستمكال ذاتها على 
جهة الأفضل. 

فالوحود الطبيعي والاحتماعي - والذاتي - بالنسبة للإنسان العاقل- 
لدى ابن رشد - ليس الوجحود المصاغ دون تغيير مرة واحدة وإلى الأبدء 
وإما هو الوجود المتحّول واخحول من القوة إلى الفعل؛ بحسب قوانين تغيّره؛ 
امحول "لذاتنا" والمسخر من قبل الذات الإنسانية) افيا وحاضر 1 والقابل 
للتحول بمتقاة: بشكل غائي؛ 27 لغائية الإنسان الفاعل؛» وذلك عبر 


إدراك الذات الإنسانية لعملية التغيير» ونتيجة لذلك تستكمل الذات الإنسانية 
وحودها الإنساني بامتلاك الكمالات الإنسانية ا حورن نه احاذيا 
" ولّما كان - أيضاً بعض الحيوان» وهو الإنسان» ليس يمكن وحوده بهاتين 
القوتين فقط - أي قوني الحسس والتخيل. ع.ع - بل وبأن تكون له قوة 
يدرك بها المعاني بحردة من الهيولى» ويركب بعضها إلى بعض ويستنبط 
بعضها عن بعض» حتى تلتئم عن ذلك صنائع كثيرة ومهنء هي نافعة في 
وجوده؛ وذلك أمّا من جهة الاضطرارء وأمّا من جهة الأفضل. فالواحب ما 
جعلت ف الإنسان هذه القوى أعين قوة النطق؛ ول تقتصر الطبيعة على هذا 
فقطء أعيني أن تعطيه مبادئ الفكرة المعينة في العمل بل ويظهر أنها أعطته 
مبادئ أخر ليست معدة نحو نحو العمل أصلاء ولا هي نافعة ل وجوده المحسوس» 
لانفعاً ضرورياًء ولكن من جهة الأفضل؛ وهي مبادئ العلوم النظرية» وإذا 
لعي ل لمر ويا مر 0 
لا الأفضل في وجوده المهسوس. إِنما فعلها - أي القوى. ع. ع- واستكمالها 
معان عاضر 0 

ويذلك تصبح الغائية ماني ليست مفهوماً اروحياً - واقع 
موضوعي مصاغ ذاتياءأي عملياً معرفيا - ابيا ب أختلاقياء وبهذا 
يختلف عن الواقع الطبيعي الأول. وهنا تكمن عقدة وأهمية المسألة فالفارق 

بين الواقع الطبيعي لذاته»والواقع الطبيعي لذاتناء أي كموضوع للذات 
الإنسانية رالضاع وسيلة ونتيجة وغاية؛ حمل صفة الذات الإنسائنية الناشطة. 
عملياً - معرفياً - اجتماعياً.والموثرة والصائعة لغائيتهاءوبذلك يصبح الموضوع 
الواقعي لنشاط الإنسان» والمستخدم كموضوع ووسيآة وغايةٍ لتحقيق 
صيرورة الذات الإنسانية؛في عملية استكماها لذاتها إنسانياء يصبح ال موضوع 
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تجسيداً مادياً - روحياً - أخلاقياً - للذات الاجتماعية - الإنسانية» وبذلك 
نتجاوز - مع ابن رشد - الرؤية الثنائية للمادي والروحي, ونتحاوز تقسيم 
الغائية الإنسانية إلى غائية مادية» وغائية روحية؛ وبذلك نصل إلى معرفة ماهية 
الغائية الإنسانية بأنها:التطور الذاني للإنسان لتحقيق إنسانيته؛ فإذا كانت 
الغائية تتحقق من قبل النشاط الذائي - الاجتماعي - التاريخي للإنسان 
فهي - أي الغائيسة؛ ليست النشاط بحد ذاته» وإنما هي صبرورة الذات 
الناشطة واستكماها لذائها إنمسانياً. وبالتالي فهي: تحسيد لوحدة المادي 
والروحي» في ذات الإنسان؛ عبر النشاط الإنساني - العمل - النظري - 
الاحتماعيّ - الأخلاقي - لتحقيق أنسنة الطبيعة ولنغتمع والذات 
الإنسانية؛ كغائية قصوى للوجود الإنساني. 

فالذات الإنسائية.مجملهاء 3 ومعرفة عقلية؛) وفعالية» فردية 
واحتماعية - تاريخية - إنسانية؛تتضح وتحقى صيرورتهاء عبر العلاقة 
بالموجودات وشكل ونوعية هذه العلاقة» وبالأحص في شكل اكتساب 
الموجودء وجعله؛ وسيلة لتلبية حاجة إنسانية أو غاية) أي في عملية نحويله 
موحوداً لنا يكمل ذاتناء ' إن المعقول كمال العاقل؛ ذ فمتى أنزلنا واحدا منهسا 
يعقل غيره» فإنما يعقله على أنه نه يستكمل به؛ فذلك الغير متقدم عليه؛ وسبب 
في وجوده وكذلك متى أنزلنا واحدا منها معلولاً عن آخمر فبالضرورة أن 
ينصور المعلول علته» حتى أن هذين المعنيين متعاكسان " ' ولنلاحظ جدلية 
المعرق والمادي؛ في عملية استكمال الذات العارفة الفاعلة - لذائها إنسانيا 
أي في عملية النشاط الإنساني. بالشاط الإنساني المتمثل بالمعرفة والممارسة 
التحويلية للواة قع الطبيعي؛ ل فيزيائيا ترد وإنما يتمير بإضافة 
نخواص إنسانية إليه» بالإضافة لخواصه الطبيعية» وهذا يعني أن الشيء المصنوع 


- ابن رشد : تلخخيص ما بعد الطبيعة » ص ١48/‏ /. 


0 


- والمعالج إنسانيا - يحتوي إلى جحانب خواصه الطبيعية القابلة للفعل 
الإنساني, محواصاً إنسائية» وباضافة خواص إنسائية من قيّل أحيال عديدة» 
تعتبر صورة هذه الموحودات» الصورة الغائية لتلك الأحيالءوالجحسّدة في هذه 
الموحودات. لذلك فالموجود المادي يحصل على شكله وصورته الإنسائيّة في 
عملية التطور الاحتماعي - التاريخي» وتنطبع فيه جهرد وبحربة ومعرفة 
وحاحات الأجيال المادية والمعنوية. وبهذا المعنى يعتبر الواقع المحوّل من قبل 
أحيال متعددة من الناس»هو الصورة المجسدة لوجودهم الغائي, وانغتوى 
الواقعي له.لكن الواقع امحوّل» من قبل الذات الإنسانية»يعتبر منتجا للذات 
ومطوراً هاءفالواقع الماديّ الذي تحسدّت فيه غائية الأجيالء يوثر في 
الذات الإنسانية» ويولد فيها صفات حديدة. صفات واقعية موضوعية معرفية 
أكثر صدقاً نما كانت عليه. ففي تحويل الإنسان لواقعة يحوّل نفسهء فالنشاط 
الإنساني يعتبر المنبع الأساسي لتكوين الإنسان واستكماله لذاته» وبهذا 
المعنى» فالإنسان لم يخلقه حالق مفارق؛ وإنما حلق ذانه» وصيرها كذات 
إنسانية» فهو يحتوي بداحله(من القوة إلى الفعل) سبب وحوده؛ وصيرورته 
الي تحقق غائيته الإنسانية» وبذلك تتحفق مقولة ابن رشد السابقة " إن 
المعقفول كمال العاقل وصورته" فكلما كان شكل استخدام وتسخير 
الوجكو ذاه ملبياً لح جحاتنا» كلما كانت ذواتنا أكثر كمالاً؛ وكلما كانت 
ذواتنا أكثر كمالاءكان استخدامنا وتسخيرنا للموحودات أكثر عقلانية, 
وكلما كان استخدامنا عقلانياً أكثر »كلما كانت ذواتنا أكثر كمالاًء أي 
محققة لغائيتها على نحر أسمى. 

لذلك؛ فإنُ علاقتنا بالموحودات الطبيعية والمصنعة هي في النهاية؛ علاقة 
اجتماعية» أي علاقة ذاتنا بذاتها وبالآخرين. وهذا مرتبط ومتلازم مع البنية 
الاجتماعية والنظام الاجتماعي, رهذا ما سيتضح في الصفحات القادمة, إثناء 


معابلحة ابن رشد للأنظمة الجائرة» واليّ تعتمد الملكية الخاصة بشكل عام 
وللأنظمة العادلة " المثلى". 

وعلى هذاء يظهر النشاط الإنسانى» العملى النظريء الشرط الوحيسيد 
لاستكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني؛ على مدى التاريخ الإنساني" 
فالصنائع العملية والعلمية» ليس يقدر أحد على استنباطها في أكثر الأمر» وإثما 
تتم؛ جمعاونة السالف فيها الخالف» فلولا السالف لم يكن الخالف" ' الذي 
يعتبر بشكله النهائي؛ تاريخ صبرورة واستكمال الذات الإنسانية وجودها 
على نحو إنساني. 

إن عملية استيعاب وفهم الذات الإنسانية»والواقع الاحتماعي في 
تطورهما المستمرءهي عملية لا تخلق ذاتهاء - عند ابن رشد - وإفا 
استمدت جذورها عبر فهم الوجود الماديّ الطبيعي في شكله التطوري " من 
الرحود بالقوة إلى الوحود بالفعل" في صيرورة مستمرة. ذلك أن العم 
الاجتماعي - عنده - اعتمد في أسسه الأولى على العلم الطبيعي - وعلى 
منجزات العلوم الطبيعية السالفة والمعاصرة له وههذا استطاع الوصول إلى 
إدراك تمرحل التطور التاريخي» والتفدم الاحتماعيء محدود واقع ومعطيات 
وآفاق مرحلته التاريخية - الاجتماعية.؛ واستطاع فهم جوهر الأنظمة 
الاحتماعية السائدة آنذاك»؛ والتمييز بينهاء وخلص إلى تفسير وصور 
وافعيين» لإيجاد وتحقيق بختمع السعادة الإنسانية» في اجتمع العادل والدولة 
لمثلى. 

وبذلك» ربط بين عملية استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني؛ 
كغاية قصوىء» وضرورة بناء المجتمع الأمثل» بحتمع العدالة الاجتماعية 
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والسعادة الإنسانية) الذي يتكون من الذوات الإنسانية مضموناء ومن 
العلاقات الاجتماعية شكلاًء ومستوى التطور التاريخي مرحلا ويا 


ولكن هل تسمح الطبيعة " البيولوجية , للإنسان» أن يعقل الموحودات" 
كما هي ؟... أن عارس هابا هلد ريا أي قريليا ننقانا: خاصة 
وأن نفسه الي هي " صورة لجسم آلي" تتضمن قوتي الحس والتخيل. 

يرى ابن رشد: أن مستوى الإدراك الحسي أو التخيلي اللاعقلاني؛ 
والحكم الناتج عن عنهماء هو الذي يجعل الإنسان يقتزب من مستوى الحيوان 
زقفله ناي حا اللانه دوق الأخرية ويجعله بالالي عبداً لطبيعته ورغباته 
الحسية» ويصرفه عن السلوك العقلاني» فيبقيه في منزلة الحيوان "و الم مي 
الإنسان» فقد اتضح 17 أنه ضرورة» القوة الناطقة." ' فالجهد العقلاني 
المعتمد على معطيات التجربة الحسيّة هو الجهد الأساسء الذي يجعل الإنسان 
مار كا نفا بويك قفون الوتسوو ات عير ]ورا كه العام و كي تكرفاء 
وي وح رار لسر راكاد واخخاصن والعسام الفردي 
والجماعي. فمع أن جميع الرغبات الإنسانية طبيعية وذات منبع " بيولوجي" 
ونفسي» إلا أن الإنسان ملزم بالاعتماد على العقل في تحقيق رغباته, وإشباع 
حاجاته» وضرورة تصعيدها إلى مستوى اجتماعي - إنساني» فبدون العقل» 
يكرن حب الذات والأنانية» والمصلحة الخاصة والسعي إلى السعادة» عبارة 
عن دوافع وحوافز عمياء» تنعكس نتائجها سلبا علينا وعلى الآخرين. 

لذلكء لم ير- ابن رشد - استكمال الذات الإنسائيّة وجودها الإنساني 
بإلغاء الطبيعة البشرية؛ وإنما بتحكيم العقل فيهاء واحتكامها | إليه على نحرٍ 
أخلاقي» بحيث تكون " القوة الناطقة هي الحاكو" ' ميدن على القن 
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قوى واحزاء النفس " وهذا السبب نسمي الإنسان عاقلاً " '.فمن خلال 
الحكم العقلاني؛ وسيطرة العقل على قوى النفس» استمد ابن رشد» معنى 
العدالة الذاتية » وبالتالي العدالة الاجتماعية " إِنّ الاعتدال هو: نوع من 
السيطرة؛ وكبح الذات عن الشهوات... إن الرحل المعتدل هو... السيد 
على نفسه " ' فعدالة الذات الإنسانيّة "تقوم على ائتمار كل جزء من أجزائها 
من قبل العقل» الذي ينزل منزلة الحماكم " ' خخاصة وان الإنسان يمتلك 
فون متضارغتين أبداء قوة الشهوة؛ والاندفاع نحو الشيء؛ وقوة الإحجام 
والابتعاد عنه» والعدالة في ذلك هي: القدرة على التحكم العقلاني بهذه 
القوى؛ مما يناسب استكمال الذات الإنسائية وجودها الإنساني» والمعيار 
والمقياس في ذلك هو العقل. 

لذلكء؛ فإنٌ عملية استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني» كغاية 
قصوى؛ تبدأ مع وجحود الإنسان ككائن طبيعي؛ وتتطوره إلى كائن عقلا 
- صانع - أحلاقي " إلهي " وهذا يع» رفع إمكانياته وقدراته» وتصعيد 
أسلوب تحقيقه لحاحاته الضرورية " على جهة الضرورة " وامعنوية - 
الأحلاقية " على جهة الأفضل ". من الحيوانية إلى الإنسانيّة» وذلك من خلال 
تحكيم العقل بتلك القدراتءوإشباع الحاجحيات» وكبح جماح مصالحه الأثانية 
اللاعقلانية احتماعيا» ف" الشعور بالمواطنة مثلأ» موحود عند الأسدء لكنه 
إنسانيّ فقط بالعلاقة مع القوة الناطقة " ". 
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فبعماية تحكيم العقل» وسيطرته على القدرات والقوى الذاتية 
للانسان» وتصعيد مستوى إشباع الحاجيات المادية والمعنوية» تتحقق العدالة 
الذاتية في الإنسان. 

ويستمد - ابن رشد - معلى العدالة الاجتماعية) من مفهومه لعدالة 
الذات الإسانيّة» كذات مشخصة " فالاعتدال في الشخصيةءتهاما 


#الاعودا نكن الدولة: "بوعائل دانسا "نين قرض الننسن الاببنائية النسيرة ” 


بالقوة الناطقة» وبين الطبقات الاحتماعية في المجتمع الطبقي» ويستنتج من 
هذه المماثلة» وجحوب حكم الفلاسفة للدولة وا مجتمع؛ من أجل تحقيق العدالة 
الاجتماعية؛ والسير بامجتمع إلى المجتمع "الأمثل " مثلما تتحقق العدالة 
الذائية في الإنسان» عندما يكون " سيد أجزاء النفس» هو الحزء العقلاني 0 
وتما أن غاية الإنسان من وجوده هي: استكمال ذاته إنسائياء بامتلاكه 
الكمالات والفضائل الإنسانية» فهذا يعود إلى اتتمار أحزاء النفس 
وخحضوعها للعقل» فكذلك يجب أن تكون غاية الفئات والشرائح الاحتماعية 
؛ هي العدالة الاجتماعية؛ ولتحقيق هذه الغاية) تبرز ضرورة ائتمارها 
لحكومة الفلاسفة " إن علاقة الفضائل الإنسانية بالففات الاجتماعية في 
الدولة» هي كعلاقة النفس بأحزائهاء ولذلكء؛ فالدولة ستكون حكيمة: إذا ما 
الحكمة حكمت كفة الفئات؛ كما يكون الرحل حكيما؛ إذا ما العقل حكم 
سائر قوى النفس " ' و" لا ينحقق ذلك ما لم تكن الففات الاجتماعية؛ 
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نخاضعة لما ترسمه الحكمة؛ والراسخون في العلم " ' ولهذا يحب أن يكون 
"حكام هذه الدولة -أي الدولة المثلى» هم الفلاسفة " '. 

ووضع مميزات للحاكم؛ يحب أن يمتاز بها.نوجزها على النحو التالي: 

٠‏ أن يكون حكيماً - قوي الذاكرة - عالماً يبحب البحث عن الحقائق 
العلمية - يكره الرغبات الحسيّة - لا يحب الثروة - ذو عقل واسع - 
شجاع يرفض ما لا يعجبه - يحب الفضائل الإنسانية - يجيد الخطابة - 
عادل» قادر على التوسط في المسائل. 

أما مسن الناحية الجسدية:فصفاته ذات صفات الجارس» أي الجندي. 
وبذلك يكون الحاكم أو الفئة الحاكمة» جديرة بتحقيق العدالة الاجتماعية؛ 
واستمرارية التقدم الاجتماعي لبناء الدولة المثلى والمحافظة عليهاء وتتجلى 
غاية الحاكم في ' | إيصال دوله | إلى ما هو أفضلء والابتعاد عما يسيء 
إليهاء ولا يوحد أكثر سوا في الدولة» من أن بجعلها تنقسم ! إلى عدة 
دويلات " ' والأكثر حودة هو أن نخلق الانسجام بين هذه الدويلات؛ 
ونجعلها دولة واحدة... وبذلك؛ يصبح بح المواطنون في هذا امجتميع» كالممسد 
0 إمّا أن ودرا عيماء أو كوتو جيعاء لأن أفراحهم واتراحهم واحدة 
"' ويئين - ابن رشد - أثر تأثير حكومة الفلاسفة والعلماء على مواطنيهم؛ 
بقوة المشال» وكقدوة حسنة لهم من خلال " إدارتهم... وأعماهم... 
ومعتقداتهم " * ويعقد أهمية خخاصة على التنشثة الاجتماعية» لتحقيق اجتممع 
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الأمثل مجتمع العدالة الاحتماعية: يقول في ذلك موضحا أهمية النزبيية في 
إعداد الأجيال: فحتى لو كانت " بذور النبائات من نوع جيد ول تلق مناخخا 
تكاسياء :وترية مال نشون كتهو إلى 'ثباناك سيية 3 


وما أن 'غاية الإنسان» وسعادته» سيحصل عليها بفعاليته؛ وين 
خاصيته"' لذلك» وجب تربية وتتشئة هذه 7 اق 
وتوحيهها؛ وتصعيدهاء .ما يخدم المصاحح الذائية منسجمة مع المصلحة العامة» 
وتحقق العدالة الذاتية والاجتماعية. 


ويشير إلى أهمية دور القصص والموسيقا والنزبية الرياضية؛ في توجيه 
الناشئة وتربيتهمء ونوحيههم الوجهة المناسبة " كل الثناء للتربية الجيدة؛ 
القائمة على الموسيقا» والعاب القوى والرياضة... فالإنسان يتحرك» وفقساً 
لنزبيته" ' ذلك لأن" الخير والشر ليسا ذا طبيعة قائمة في نفوسهم؛ وإنما 
الخير والشر في الاحتماع" *. ولهذا أهميته الخاصة؛ فالخير - كغاية أخخلاقية 
قصوى للأفعال الإلنسانية - ذو وجود واقعي موضوعيء في ذات 
ا مورحودات؛ وفي العلاقات الاحتماعية. ولا يصبسح غاية محققة بالفعل 
وإنسانية؛ إلا بتحويله من ذائه - لذاتنا» بواسطة الإدراك والفعل الإنساني» 
ل بفي - الخير - قيمة أنحلاقية غير محققة. 

ويختار -ابن رشد - إسلوب"الإقناع" المهادف؛ من بين الأساليب التربوية 
الناجعة في تربية الناشئة ذلك أنه" يجب أن يعرف المواطنون» غاية الإنسان من 
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وحوده... فالذي لا يعرف الغاية؛ لا يعرف طريق الرصول إليها"" ' 
ولنلاحظ أهمية إبراز وتوضيح المدف والغاية ف عملية تربية الناشكة 
وإقناعهم بضرورة وكيفية وأهمية السعي لتحقيقها ذائياء وتفويم وتقييم 
الأفعال. .ما يتناسب وتحقيق الغاية, 

وينصح ابن رشد - القائمين على الحكم؛ والقيمين على العملية 
النزبوية؛ ضرورة وأهمية "معرفة كيفية غرس الفضائل في نفوس الناشئة 
بحيث تنمو فيهم تدريجياء حتى يبلغرا الكمال» وكيف تصان بعد ذلك" '. 
والغاية الأساسية من التنشئة لدى ابن رشدء ليس أن لا يعرف المربي 
والمنزبي» ماهية الفضائل - الأحلاقية - الإنسائية فحسب؛ وإنئما كيف 
يمكنهم أن؛ بحققوا ذلك بالفعل: " الغاية الأساسية هنا ليست في معرفة ماهية 
الفضائل... وإنما العمل بها" ' فهو لا يعتمد على المعرفة فحسب؛ وإنما - 
وهذا شيء هام - على الممارسة الواعية» والإبداع الناشط؛ يعتمد على 
الإنسان الفاغل با يتتاسب وشروط فعلهالجماعياء لتحويل وتستعير ' الطبيعنة 
والعلاقات الاجتماعية» من أحل استكمال ذاته بالفعل» وبذلك يرقى تدريجيا 
إلى امتلاك الكمالات الإنسانية. 

بهذاء ينكشف مفهوم استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني؛ 
كغاية أساسية للتدشئة» وكمهمة أولى للفلاسفة) بأنه - أي المفهسوم- قدرة 
الذات على ثمارسة استخدام العقليقي عملية تسخير الطبيعة والعلاقات 
الاجتماعية» ضمن شروط تحويلها. وهذا ينعكس - بالتالي - على الذات 
الإنسانية استكمالاً وصبرورة دائمة. وبذلك يرقى مستوى الذات إلى مستوى 
' - المصدر السابق نفسه ص / 1١81‏ /. 
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الذات الإنسانية» الدركلة لفوحها في الحركة الاحتماعية - التاريخية, 
والمستكملة لذاتها حضارياً - أنلاقيا. 

على الرغم من أهمية ما طرحه ابن رشدء حتى الآن. فإننا إذا توقفنا عند 
حدود هذا المستوى» من شروط ومقومات» تحقق صيرورة استكمال الذات 
إنسانيً نستطيع القول: إنه مازال يبحث ف المحالين النفسي والمخلقي - لحمد 
ما - وإن كان قد ربط - موضوعيا - بين صيرورة الذات الإنسائية الفاعلة» 
مما يمايسه العقسل؛ وبين الشروط الموضوعية لتحويل الواقع: الطبيعسي 
والاحتماعي»؛ | لا أن طروحاته. مازالت - لم تمس الجوهر الحقيقي - 
الواقعي - لبناء الذات الإنسانية: واستكماطا لذاتهاء ولكنء بانتقاله إلى طرح 
وتقديم شرطه الأساسي والمحددءيحقق تكامل رؤيته. 

وتتكامل رؤيته باعتباره: ضرورة إلغاء الملكية الخاصة» وبحثه لها مستوى 
حديد» يفوق مستوى بحث ما سلفه؛ جعل من فلسفته فلسفة واقعية: ذات 
منحى تغييري تقدمئ- جدير بالبحث والتمحيص» العاضار نه كرس لذلك 
العديد من الصفحات في كتابه الحام, والمفقود باللغة العربية " شرح جمهورية 
أفلاطرن" وغيره من الكتب. 

يرى ابن رشد: أن " لاشيء يجلب السوء والارتباك للدولة» أكثر من أن 
قل الراس يمول هذا ةا الي اتكبدداذ الدولة عقت ان 
تكون لفرد واحدء يجب أن تكون للمجموع" '. 

ويبيّن أثر الملكية الخاصة على الذات الإنسانية - ال تعد - أي الذات 
- اللبنة الأساسية في بناء اجتمع. فالملكية الخاصة والثراء المادي» ضمن بجتمع 
قائم على الملكية الخاصة ' بمعل صاحبه أناني التفكير» يرفض العلم؛ والتدرب 


- ابن رشد : شرح جمهورية افلاطون ؛ ص / 1١0١‏ /. 


51 


على القتال " ١‏ - أي التضحية في سبيل الغير. فالملكية الخاصة تغرب الإنسان 
عن حفيقة ذانه» وتسابه تفكيره؛ وتحطه أخلاقياء وتحعل كل نشاطه من أجل 
جمع الثروة» فتصبح عملية استملاك الأشياء؛ نا لفقدان حقيقفة الذات 
الإنسانية» وتصبح الأشياء» ليست 0 للعيش» وإنما بديلاً للذات الإنسانية 
ذائهاء ليس هذا فحسبء وإما " تنمّي بذور الشر لديه" '. 

ويعتبر - ابن رشد- سبب تفكك المجتمعات البشرية؛ وانخطاط الذات 
الإنسانية؛ وتغرييهها عن ذاتها الإنسانية» يكمن - بشكل أساسيي - في 
الصراع على الملكية الخاصة " وهذا إذا سبب الخلافات الي تحصل بين 
المواطنين في الدولة" '. 

ويحدد معنى الملكية الخاصة؛ 00 بينهاء وبين الملكية الشخصية" 
الملكية الخاصة ال يمكن للإنسان أن يستفيد منها كما يشاء" ' وبتحديده 
هذاء لمفهوم الملكية الخاصة يبرز مستوى إدراكه؛ وبعد نظره للعلاقات 
الرأسمالية الوليدة آنذاك؛ ال أحذت تبرز في المجتمع الأندلسي - عصر 
الموحدين - فاستطاع أن يدرك؛ ويصّور أبعادها وآفاقها الاستغلالية؛ 
للطبقات غير المالكة» ملكية محاصة رأسمالية - أي لجمهور العامة المنتتجة - 
فحذّر منهاء وأصّر على ضرورة انتزاعهاء وتجنيب الجتمع - ككل - أسباب 
التغرب الذاتي؛ هذا بج ب”'أن لا يكون بهذه الدولة - الدولة المثلى. ع.ع - 
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ملكية لأي شخص كان» 20 إذا كانت هذه الملكية» يمكن أن يستفيد 
فننا كنا ا 

لهذاء فاستكمال الذات الإنسانية لذاتها» لايتم إلا بإلغاء الملكية الخاصة " 
الي يمكن استغلال جهود الغير بهاء وال تعتبر السبب الحقيقي لكافة الشرور 
الذاتية منها والاجتماعية؛ وإيجاد الملكية العامة ال تمعل من الذات الإنسانية؛ 
المحكومة عتلايا: حكما ذانبا؛ من داخلهاء والمحكومة من قبل حكومة 
الفلاسفة من الخارج الذي يصبح داعلاً يفنا تمجعل من هذه الذات!؛ ذاتا 
فاعلة» بإيجادها الشروط الموضوعية | الملائمة لرفع إمكانياتهاء واستكماهها 
دايا اعساع ت نولوق إتصانيا: 


وبرز عمق إدراكه للمسألة» عندما انتقل ليبيّن أثر الملكية 0 
انقسام المجتمع وانخطاطه ككل» " في دولة كهذه الدول» ينقسم المجتمع إلى 
دولتين: الأولى فقيرة» والثانية غنية» وفي كل قسم من هذين القسمين؛ أقسام 
أخحرى. وإذا أذ المواطنون ل م ا عندها 
ستنشب الحرب... وستكون حرباً كالحروب بين دولتين منفصلتين " 

من خلال هذا النص الهام» نرى أن ابن رشدء قد توصل إلى حقيقة منيقيا 
الصراع الطبقي داحل المختمع» بين الطبقات المتناحرة» وأطلق إسم "الدولة " 
على كل طبقة منهاء وصنفها إلى طبقتين " دولتين " رئيسيتين متناقضتين؛ 
يدور في فلك كل منها طبقات أخرى ثانوية مرافقة» واستطاع تصوير سبب 
وحالة احتدام وتأزم الصراع؛ فحدده في محاولة استملاك الممتلكاتموإشباع 
الحاحات؛ وبشكل أدق في محاولة الفقراء إعادة ما سلبه الأغنياءء من 
منتجاتهم وممتلكاتهم» وبهذه الناحية بالذات تكمن قدرة ابن رشدء ونقطة 
' - المصدر السابق نفسه . ص / 1١58‏ /. 
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ضعفه, فعلى الرغم من تأكيده ضرورة تحوّل امجتمعات الطبقية أخيرا؛ إلى 


امجتمع "الأمفل" والعادل؛ إلا انه لم يستطع اكتشاف حقيقة الصراع الطبقي 
- بأشكاله المتنوعة - كفانون لتحول امجتمعات الطبقية, 


وبهذا بالذات قصر فهمه الاجتماعي - السياسي عن مستوى فهمه 
للعلوم الطبيعية؛ و كيفية حركة الموحودات وصيرورتها " من القرة إلى الفعل" 
بفاعل رجوهري هو تناقض الأضداد في داحلهاء لكن لهذا القصور المعرقي 
مبرره التاريخي الموضوعيء علماً بأنه كان قد مح إلى شيء مسن هذا القييل؛ 
في إحابته عن سؤال كان قد طرحه على نفسه, وهو " كيف تتحول هذه 
الدول؟... وما العلاقة بينها وبين الدولة المثلى؟..." '. نضرب مثالاً على 
ذلك؛ نلمس من خلال الرمزية والتقية الاحتماعية والسياسية؛ يفول:" بين 
اللون الأبيض والأسود ظلال مشتركة؛ هذه الظلال لها اللونين معاً فيها الكثير 
0 الأبيض» وفيها الكثير من السواد نستطيع ضمه 
ا أنه إذا كان هذا هو حال بناء هذه الدول؛ فتحول 
شيئين إلى بعضهماء يكون في النقيض الأعظم في ذانهما ماماً. هذا ببساطة 
كالاني. فالنفيض يمكن أن يتحول إلى نقيضه) حطوة حطوة من خلال ذاته. 
حتى يصل إلى الضد الأعظمي " '. 

وعلى الرغم من أهمية إشارته هذه؛ إلا أننا نستطيع القول: أن التغيرات 
الاحتماعية - السياسية» من نظام إلى نظام آحر أرقى منه لا تمر عبر الثورات 
الاجتماعية بشكل واضح - لدى ابن رشد. وإنما عبر التثقيف والمعرفة 
والإقناع» والاحتكام إلى قوانين العقل» وتنشئة الأحيال تنشئة نبنغي تحقيق 
العدالة الاحتماعية والذاتية؛ وإلغاء الملكية الخاصة. فابن رشد وليك بنية 
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اجتماعية غير متمايزة طبقياً - بحدود كافية - تسسيطر فيها العلاقات 
الاجتماعية الإقطاعية المنفسخة؛ ولكنها المكرّسة في محاولة تأبيدهاء واليّ 
تتضمن علاقات رأسمالية وليدة وصاعدة؛ تحملها قوى احتماعية مازالت غير 
راسخة في أديم المجتمع الأندلسيءعلى الرغم من استنادها وتمثلها برأس 
السلطة هناك " سلطة الموحدين " خاصة وأنّ العلاقات الاجتماعية الإقطاعية 
الراسخحة»انسمت بسيطرة الفكر الرحعي الإبماني التسليمي» مسدّدة بحاملها 
الاحتماعي - الاقتصاديءوممثله .ممعظم فقهاء المالكية الذين رأوا عدم جدوى 
التفكير العقلاني للإنسان» وقصور تصوره للحقائق» وغرسوا ذلك في رؤوس 
العامة» صاحبة المصلحة الحقيقية في فهم وممارسة التغيير. 

لكن هذا لايع أن ابن رشد أقرٌ ذلك أو وافقه؛ وإنما عمل على نقضه؛ 
فكرا ومارسة» دوه مستوى»وآفاق قدرة القوئ الطرقية الضاعدة انماع 
تاريخياً آنذاك؛ أي يمستوى الآفاق الموضوعية والذاتية للتقدم الاحتماعي 
والسياسي! لتطلعات جماهير العامة» والقوى الرأسمالية الوليدة آنذاك. 

وبذلك كانت فلسفته فلسفة وافعية نقدية؛ من موقع النقييض التقدمي 
للقوى الإقطاعية وعلاقاتها المتفسخحة. 

وهذا يعت أن عدم دعوته للثورات الاجتماعية؛ لا يعي أنه توقف عند 
الوعظ والإرشاد والنية الحسنة. فتعريفه للإرادة الإنسانية - كما مرٌ ذكره - 
أنها "قوة فيها إمكان فعل أحد اللمتقابلين على السواء " ' يعتمد الفعل 
الإنساني المعقلن» ويبتعد عن التعريفات النظرية امجردة واللاواقعية. 

وبذلك؛ تكمن القدرة الإنسانية على الاختيار في الاختيار الأفضل 
والغائي» من بين الممكنات المتقابلات»والناجحع والمحقق لاستكمال الذات 
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الإنسانية وجودها الإنساني» والفعل الإنساني هذا يعتمد على العقل الذي 
هو معرفة الموجودات بأسباب وجودها - القريبة منها والبعيدة» وقانونية 
صيرورتها وهذا يستازم من الفاعل المختار؛ ضرورة البحث في أسباب تكون 
الموجودات» للوصول إلى كيفية صيرورتها ' من الموة إل الفعل" مقيّما 
ومتونا هذه الأتعالهرضرلاً إل " الخير المظلتق " روهدتو الغاية الأخلاقيسة 
القصوى للوحود الإنساني» اوهو المحرك الأول الذي لا يتحرك»؛ والذي يعتمد 
ف فنينه بت رفيا ]نيان على النعالية الالائية المدركة لأسياي بود 
الموجودات وكيفية تحوهاء بحيث تكمّل هذه الموجودات الذات الإنسائية 
الفاغلة»"ذاك القدرة الكابية على النسن المعقلن» واستفيادكيا السو شيعا 
فشيئاًء ليصبح الخير المطلق» صورة محققة واقعية للذات الإنسانية. 

فالخير المطلق - الإله - عند ابن رشد» ليس قدرة حبارة» فاعلة مسيطرة 
على الواقع والإنسانٍ وإنماهوغاية أخلاقية إنسانية قصوىء ممكنة 
الححقق واقفي - [فيانيا: يتحرك إليها الإنسان حركة العاشق للمعشوق» 
كما يصفها ابن رشد:" وليس هنا وجه إلا على جهة التصور بالعقل» الذي 
يتبعه الشوقءكما يحرك صورة العاشق المعشوق " ' فالإنسان يتحرك حركة 
شوقء ولكنه شوق معقلنء لتمثل الخير المطلق؛واستملاكه واقعيا 
مكب الك ذلد ريصح بح الخير صورة لها بالفعل» بعد أن كان غاية 
قصوى غير محققة " إن ال حرك الأول الغير متحرك إثما هو محرك من جهة ما 
هو بالفعل - غاية قصوى. ع. ع- والمتحرك هو متحرك مسن جهة ماهو 
بالقوة الي فيه لأ يتحرك" '. فالحركة - أي الفعل - هي خاصية الذات 
الإنسانية» وهي حركة واقعية - موضوعية - حقيقية» لأن تحقق صيرورتها 
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من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل وامحرك الذي لا يتحرك - الإله - غاية 
أخلاقية قصوى, غير محققة إلا بالفعل الإنساني» وبتحريكها للذات الإنسانية 
" بالعرض" ' 

وليس بالذات» كسبب غائي للذات تستكمل بتصوره ذاتها. وهذا يبرز 
واضحا جليا في إحابة ابن رشد عن تساؤله: " وكيف يوجد السبب الذي 
هو غاية الأشياء الغير متحركة - للإله. ع. ع" إذ كان الذي هو بذاته وطبيعته 
غاية» فهو:الذي إليه يتحرك المستكملٌ به» لياع وحود بالاستكمال به" '. 
وبذلكء. أحل ابن رشد الإله» مكانه الطبيعي» كغاية أخلاقية ومعرفية قصوى 
للانسان؛ يمكن تحقيقها - بحدود النسبية الواقعية - بالفعل الإنساني المعقلن؛ 
العقل الإنسانيّ المعقلن؛ يمكنه تصور الإله كغاية قصوىء وبالعالي كمحرك 
للعقل لأن يتعشوق إليه؛ ويحققه بالفعل الإنساني» كصورة محققة للذات 
الإنسانية؛ الناشطة؛ أي على حجهة تصوره كمحرك للذات الإنسانية؛ لأن 
تتكامل بواسطة فعلهاء وتحقق صورة الكمال» فالإنسان فاعل حقيقي واقعي؛ 
وفعله احتماعي - تاريخي. وهذا ما استوجحب بحث الواقع الاحتماعي عند 
ابن رشد؛ وبشكل عياني مشخخص» حيث برزت واقعيته ف معالحته لهذه 
المسألة» وبعد نظره في بحثه للبنية الاحتماعية - الاقتصادية والسياسية» للدول 
ذات الأنظمة المحتلفة - العادلة والائرة» وبالتالي تحديده للعوامل الأساسية 
من أجل الوصول إلى محتمع العدالة الاجتماعية "وامجتمع الأمثل". 


' - المصدر السابق نفسه؛ ص / 1١١9‏ / . 
- ويقول ما بالعرض»ء هإنما هو لاحق لا بالذات . 
' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة» ج1١‏ ص / 185 / , 


ددن 


فعلى الرغم من أن تصنيفه للدول؛ أخمذ منحى ممائلتها بقوى النفس 
الإنسانية» إلا أنه اعتمد على عامل حوري من بين تلك العرامل؛ وهو وجود 
الملكية الخاصة» اليّ يمكن استغلال الآخرين بواسطتهاء ما جعل تلك الدول 
القائمة عليها؛ غير عادلة تمشل مصالح الطبقات المسيطرة -أي المالكة - 
حكامها طغاة» مواطنوها عبيد أو كالعبيد؛ ونظامها نظام العبودية. وهنا تبرز 
ضرورة تحويلها إلى دول "مثلى". 

يصنف ابن رشد أنظمة الحكم إلى خمسة أصناف: 


أوها: النظام" الثيموقراطي" الملكي» وتقوم الرئاسة فيه على الطغيان 
المعنوي - أي على الشرف. يقول في“حكامها: أنهو" سادة من جانب 
واخدى :لز ييكهم إلا الشعاذة الحبنيةر:. والقراء؟ ١‏ .ويصيرتتتفالاً على 
ذلك:دولة المرابطين في المغرب والأندلس" وينطبق ذلك على مملكة الذين 
يعرفون بالمرابطين. في البداية كانوا يقلدون النظام المعتمد على الشريعة ثم 
تحولوا إلى النظام الملكي, لوجود حب الال فيهم, ثم إلى نظام الإثراء" '. 

ثانيها: نظام القلة الثريّة "الحكومة الأوليغارشية".وحكمهم حكم القلة 
تحئهم رغبتهم على التملك؛ لذا فهم قلة؛ وأكثر الناس في الدولة فقراء" ' 
وبالتالي فحكمهم غير عادل. 

الشاً: النظام الجمهوري " الليموقراطي ". " والنظرة الديموقراطية في 
امجتمع هي:" كل إنسان حر " وهذا يعن بأنّ الإنسان يفعل ما يرغبه 
ويكارس أي متعة يريدها " “. و" كل إنسان يستطيع - وكما يرغب - أن 


' - ابن رشد : شرح جمهورية افلاطون » ص / 151١ - 51١‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه » ص / 5751 /. 
" - المصدر السابق نفسه » ص / 15١9‏ /, 
“ -المصدر السابق نفسه » ص/ ؟5١15/.‏ 


علق 


بمتلك ما يريده " '. وحتى السلطة الحاكمة" لا توجد سلطة في مثل هذه 
الدولة) إلا برغبة الذين يقبلون الحكام 2 ويجب أن يسمح للإنسان بكل ما 


يريده" م ١‏ 


هذه هي المبادئ النظرية الأساسية للدول الديموقراطية؛ القائمة على 
أساس الملكية الخاصة الى يمكن للمرء أن يستفيد منها كيفما يشاء» ولنلاحظ 
مدى تطابقها مع شعارات ومبادئ الثورة البرجوازية ف زمن نهوضها. 
ولكن, لئرّ الواقع الموضوعي في هذه الدولة كما يراه ابن رشد بعينه البصيرة. 
م أساساً على الملكية الخاصة؛ الي يمكن للمرء أذ 
يستفيد منها كيفما يشاءء وسيادة العلاقة الاحتماعية الى تدعم هذه الملكية 
وتدمّيها بقوة القائرن» لذلك؛ فالعامة سوف ' ' يجبرون على دفع ممتلكاتهم؛ 
لأولئك الذين يدافمون عنهم. وهكذا تنشأ أخيرا طبقتان في امجتمع طبقة 
العامة وطبقة الحبابرة» كما هو الحال في دولة الفرسء وف الكثير من دولنا 
الآنء في مثل هذه الحالة؛ تحكم العامة من قبل الحبابرة» ويفعل الحبابرة ما 
يريدون من أحل التملك» وهذا يقودهم إلى التقعسف» كما يحدث في وقتنا 
الحاضر في دولنا. لكنْ حب التملك يكبر عند العامة أن |القوانين الأولية مي 
قوانين " دكوقراطية " وأخرا وعد الإنسان نفسه بحرا على الدفاع عن 
دولته»لأنه لا يملك ما يدافع عنه وهذا يحدث عندما يعتقد الناس أن القوانين 
الأولية قد ألغيت» وخاصة عندما تصبح حياتهم تعتمد على الصيد تولك 
ولكن عندما تقوى الحماسة فيهم.وتنمو إلى حد كبير؛ يصبح من المحال أن 


' - المصدر السابق نفسه ؛ ص / 5١14‏ /. 

- المصدر السابق نفسه , ص / 151١14 - 5١6‏ /. 

' - نلاحظ هنا رؤية ابى رشد التاقبة في حتمية تَخُول الدولة الديموقراطية القائمة على الملكبة الخاصة ؛ إلى 
دولة تسيطر عليها الدكتاتورية العسكرية وال تفقر العامة بالضرائب وتنوع أشكال الإستغلال وبالتالي تسحق 
الفكر اخر والممارسة الحرة الي نادت بهما 


0 


يحاربواء ولذلسك سيضطر ملوكهم إلى فرض الضرائب عليهمءوإذا رفنض 
الحكام توزيع الممتلكات الي أخذوها عليهم ان ذلك صدمه 
للعامة» وهذا سيهز الأمراء» وسيجعل من الحاكم 1 

بهذا النص الطويل وامهام؛ تبرز قدرة ابن رشدء كعالم اجتماع؛ قد 
استطاع أن يصور الببية الاقتصادية - الاجتماعية والسياسية للدول 
"الديموقراطية" القائمة على الملكية الخاصة» واستطاع أن يبرز نقاط وعوامل 
التحول الأساسية في تلك البنية» وإفقار العامة واستلابهم؛ وثراء الحكام. 


وبالتالي العرامل الأساسية لنشوء الصراع الطبقيء ومرحلة تأزمه 
واحتدامه» وتحول الجماهير إلى معدمين ومن ثم ثوار.والحاكم إلى طاغية 
دكتاتوري. وبهذا ل يبقّ من الديموقراطية وشعاراتها المبنية على أساس الملكية 
الخاصة الي يمكن الاستفادة منها كيفما يشاء المرء» لم يبق منها سوى أداة 
إفقار وقهر وتعميه للجماهير. 

ومع سيادة الحكم " الدكتاتوري" يسود الطغيء أمّا "بالنسبة للدولة 
الطاغية» فهي تلك الدولة الي يهدف مواطنوها إلى هدف واحد محدد 
هو:الطغي.الذي يكن الإنسان من الحصول على غايته,وغايته القصوى هي: 
الاستغلال أو الثراء أو السعادة الحسيّة» أو الرغبة في كل ذلك مجتمعا " ' أمَا 
مهمة وغاية السلطة الحاكمة ممثلة في شححص الطاغي " غاية الطاغي غاية 
ألاقة عق فيسل عاهدا على حي كر الناس لخدمته؛ ويعاملهم ا 
العبيد "" . أمّا الجماهير العامة المسحوقة فهم " يشبهون العبيد وهم جم غييرا؟. 


' - المصدر السابق نفسه» ص / ./17١5- 5١14‏ 
' - المصدر السابق نفسه ص / ./7١8- 5١4‏ 
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برض 


ويخلص ابن رشد إلى نتيجة نهائية يصور فيها امختمع القائم على الطغي 
والاستبداد يقول: " هذا المجتمع مغاير للمجتمع الأمثل؛ لأنه في اجتمع 
الأمثل» ينال كل مواطن نصيبه من السعادة الي تتفق وتتداسب مع قدراته " 
'." واضح أن هذه الدولة - أي الدولة الديموقراطية القائمة على الملكية 
الخاصة. ع. ع - هي وله العتوة يه موا عي دا غن الحرية " '. 

وبكلمة موجزه يلخص ابن رشد رؤيته للدول غير العادلة"لا توجد دولة 
على الإطلاق» إلا تلك الي نحاول تأسيسها أمّا الدول البقية فهي في الحقيقة 
غذة دول توعني ول انك ب منطقةة اعد لان الذارة السواسية 
بالنسبة لهم هي من أجل الاقتصادءوليس الاقتصاد من أجل السياسة" ' 

بهذه الخلاصة المحامة حلص ابن رشد برؤيته الواقعية» حول كافة أشكال 
الدول الظالمة؛ مبرزاً العامل الاقتصادي كعامل محدد في تقدم المجتمعات 
وبشكل خاص إسلوب الإنتاج فيها. معتبرا أن كافة المجتمعات القائمة على 
الملكية الخاصة؛ الي يمكن استغلال الآحرين بواسطتهاء تعتبر دولاً غير عادلة؛ 
وستنفسم إلى عدة " دويلات" متصارعة:؛ وبالتالي فالنشاط الإنسائي بشكل 
عام - ف المحتمعات القائمة على الملكية الخاصة:يفقد حقيقة وغاية وجحوده 
الإنساني» وسيحمل أخبرا معنى الموسسات الاجتماعية السائدة فيه» وال 
تحقق مصالح وغاية حاملي العلاقات الاحتماعية المسيطرة»والب تتمثل في 
تغريب الناس - جميعا - تغريب المالك ؛وتغريب المسئلب الملكية» وتغريب 
المنتوج الحضاري عن معناه الإنساني» ولكنه - وبذات الوقت - تخلق - 


' - المصدر السابق نفسه » ص / 5١8‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه , ص / 548 / . 
عطقا 

' - المصدر السابق نفسه .ص / 150 /. 


دين 


هذه الحالة - إمكانية وشروط تحاوزهاء وإعادة النشاط الإنساني إلى حقيقة 
وحوده؛ كمحقق بجوهر الإإنسان وغاية وجحوده الإنساني. وهذا ما تناوله ابن 
رشد عددا المبادئ الموضوعية للمجتمع العادل» والشروط اللازمة لتحقيقهاء 
معتمدا في ذلك على قدرة الإنسان الناشطة المتحررة؛ من عوامل الظلم 
والاستغلال» مصورا الدولة المثلى بقوله:" إِنَّ الدولة الي عزمنا على قيامهاء 
هي بذاتها كبيرة» وتملك القوة» لأن مثل هذه الدولة ليس لما أي مجال 
قسري» وسلطتها السياسية تنبع منها " '. ويشيرط لذلكء إلغاء الملكية 
الخاصة السبب الحقيقي لانقسام اجتمع؛ ونشوء الصراع الطبقي " أنه يجب 
أن لا يكون في هذه الدولة ملكية لأي شخص كان» خصوصاً إذا كانت 


ا 


هذه الملكية خاصة؛ وبمكن للانسان أن يستفيد منها كما يشاء 2 . 


ويرى ابن رشدء أنه بإلغاء الملكية الخاصة:» الي يمكن استغلال الآخرين 
بها " لن تكون بين الناس عمليات بيع وشراء بالذهب والفضة:؛ وبالتالي 
فنحن لا نحتاج للذهب والفضة في الدولة على الإطلاق" ” ويضرب مثالا 
على ذلك» يجيب فيه على التساؤلات حول كيفية قيام التبادلات التجارية 
والعلاقئات الاقتصادية بين المواطنين في تلك الدولة» وعن كيفية حل 
الصعوبات الناجمة عن إلغاء التنداول النفدي يقول:" فلاح ما -مثلاً - لا 
يملك شيئا ليعطى الحداد؛ بدلا من امحراث الحديدي الذي يريده؛ عذا 
المأكولات» فإذا كان الحداد لا يحتاج للزاد أو المأكولات؛ لكنه يحتاج للباس» 
على سبيل المثال؛ أو أي شيء آخرء فعملية البيبع بينهم لا تدم هذا يحب 
عليهم أن يضعوا شيئا بحمل كل شيء. عندها إذا أعطى الفلاح هذا الشيء 


' - المصدر السابق نفسه ‏ ص/ ./١51١‏ 
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رضحن 


العناه بلا من محراث الحديدي؛ يكون الحسداد قد أخمل شيئا نافعاً له 
ويريده» وهكذا بالنسبة لكافة المواطئين؛ فعندما نتأحذ من الفلاحين؛ والذين 
ينتجون الأغذية الي يحتاجها كافة المواطنين وتجمعهاء وعندما يأخل الحداد 
المنتوجات الى يحتاجها المواطن؛ وكذلك الحائك والمعماري والآخرين؛ 
عندها سنحتاج في الدولة إلى مخزن كبيرء تخرن فيه كل هذه المنتوجمات 
والأغذية» وتوزع فيما بعد على المواطنين حسب الحاحة إليها " '. 

بهذا النص المام؛ استطاع ابن رشدء التوصل إلى حقيقة إلغاء الصراع 
الطبقي بشكله المحتدم والمتأزم» وص إلى تحاوزه. وأن يحدد ويبين الكيفية في 
عملية إلغاء الملكية الخاصة؛ الي يمككن استغلال جهود الأحرين بواسطتهاء 
وإلغاء التداول النقدي عامة؛ والمولد للقيمة الزائدة خاصة» واستطاع -بالتالي 
- الوصول إلى هدف إنسانيً» نبيل وواقعي؛ وهو " التوزيع العادل 
للمنتوجحات بحسب الحاحة إليها ". وهذا يستلزم ضرورة الترابط الشامل مع 
الشروط الأخرى, لبناء المجتمع " الأمشلٍ المتضمن والمولف من الذوات 
الإنسائيّة القادرة على استكمال ذاتها إنسانيا. وهي: 

يحب أن يحكم الفلاسفة هذه الدولة:بما يمتازون به من وعي» عميق 
وشولي» لمعالحة واقع الحال» والعمل على إيجاد العوامل الأساسية» وتوافقها 
وانسجامها؛ لتحقيق الغاية القصوى للفرد والدولة ركني ؛ وتتلخص المهمة 
الأساسية للحكام - الفلاسفة - في إلغاء سبب الانقسام الطبقي داحل 
ا مجتمع؛ "انقسام الدولة الواحدة إلى عدة دويلات»وخلق الانسجام والإلفة 
فيما بينها. وهذا يعتمد على التدشئة الاجتماعية» والتربية المحادفة لبساء مجتمع 
العدالة» وبالئالي يجب على كل مواطن,أن يعمل في العمل الذي يناسب 


' - المصدر السابق نفسه ص ./١1499-1١148‏ 
' - وكنا قد ذكرنا ذلك باعتباره سبب جوهري وهو إلغاء الملكية الخاصة الي يمكن استغلال الغير يسببها . 


تدن 


طبيعته " ' وبحيث يكون عمل الفرد متناسباء ومبرجماً ومنهجاً مع خطة 
الدولة» الى تهدف تحقيق الغاية الفصوى من وجحودهاء وهي تحقيق العدالة 
الاحتماعية الي بجعل الذات الإنسانية - عامة - قادرة على استكمال ذائها" 
إنه من المناسب لكل شخصء في هذه الدولة؛ أن يخلص بالولاء لإحدى 
قدرات الدولة وبشكل خاص القدرة الي تناسبه بالطبع " ' وبذلك؛ يعمل 
الجميع» كل يما يناسب قدراته وخخصائصه ومواهب#ويما يتناسب مع توجهات 
الدولة» ويضمن البقاء للمجتمع وتطوره؛ نلا وجحود للعاطلين عن العمل؛ 
الذين يعيشون على استغلال جهد الآخرين؛ كل" ذكور النحل" ' كما 
يصفهم ابن رشد. 

وبذلك تزول الطبقات " الدويلات " من المجتمع؛ بزوال أسباب 
وحودهاء وبزواها ين ينتهي الصراع بين الطبقات» وخاصة الحاد منه والمتأزم؛ 
وذلك بإلغاء الملكية الخاصة؛ وإحلال الملكية العامة مكانهاء ويبقى الصراع 
اللاطبقي الذي يحل بالمناقشة الواعية. مخاصة وأنّ حكومة الفلاسفة» هي 
العقل المدبر والمرشد لقيادة ا مجتمع والدولة) والمشرفة على تنشئة شخصيات 
مو اطنيه العادلة " سيتحقق هذا؛ عندما ينسجم عمل الحكام والناس بالإقناع؛ 
ويحافظوا على ما يتطلبه القانون...وبالتالي فإِنٌ هذه الدولة ستنهض بطريقة 
الإقناع» لوجود العدالة الذاتية في كل فرد منهم" '. 

وبذلك» تسود علاقات التعاون الأخمويءوالمحبة بين كافة المواطنين " 
حيث أن الحكام والعامة يساعد بعضهم بعضاء لتحقيق وإغناء» غاية الحكمة 
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" - المصدر السابق نفسه ؛ ص / د75 - 558 /. 
- المصدر السابق نفسه » ص / ./1١50‏ 


دين 


في الكمال. فالحكام يساعدون العامة للوصول إلى سعادتهم» وبذلك نقول 
عنهم قادة " '. وتصبح " الدولة المثلى؛ بكل أجزائها - كالجسد الواحد " ' 

فنحافظ على وجودها وتقدمها بشكل لانهائي" هذه الدولة؛ عندما 
تأتي إلى الوجود لا بمكن أن تفسى بسهرلة " ' في تلك الدولة " المثلى ' 
العادلة) والمبنية اا بذوات إنسانية عادلة) يعمل الجميع؛ كل بحسب 
قدراته؛ وما يتناسب مع طبيعته وميوله» ويدال كل ما يلبي حاحائه. لذلك 
تنوجه كافة الحهود والدشاطات لتحقيق غاية الإنسان من وحوده " غاية 
الإنسان ككائن طبيعي» أنْ يرقى بوجوده إلى الوحود الذي يلاثم طبيعته " '. 
ولكنء ما الوحود الذي يلالم طبيعته؛ ويحقق بالتالي غايته القصرى؟ وهل 
للإنسان غاية من وجوده غير إشباع حاجاته الضرورية ككائن طبيعسي؟... " 
الإنسان ككائن طبيعي» موحود على حهة الضرورة؛ لذاء يجب أن يكون له 
غاية» لأنّ كل كائن طبيعي له غاية؛ وهذا بين في العلوم الطبيعية, لكن 
أفضل الكائنات هو الإنسان " ". فإذا كانت كافة الموحودات الطبيعية 
تتحرك لتحقيق الغاية من وجودهاء فترقى من الوحود داكرة | لى الوحود 
الفعل ق:صيرورة مستمرة »ورك صاعدة وحردياء نحريا بالانلسان- رهو 
أرفى هذه الموحودات - أن يئحرك ثما هو قوري عليه؛ إلى الوحود الممكن 
التحقيق!؛ فالوجود المحقق بالفعل؛ في صيرورة مستمرة» لتحقيق الغاية 
الفصوى من وجوده وهي: العدالة الاحتماعية -الإنسائية» والتكمل بالفضائل 
والقيم الإنسانية واسثملاكها. 


' - المصدر السابق نفسه » ص / 1١5‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه » ص / ١81١‏ /, 
- المصدر السابق نفسه ص / 7١9‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه »ص / ١19‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه ص / 18 /. 


لسين 


ويمحدد ابن رشد هذه الغاية) ويربط تحققهاٍ بالوجود الاجتماعي للإنسان. 
فإن كان الإنسان كائناً طبيعيا عاقلاً "ناطق" وصائعاً محولا فهر كائن 
اجتماعي بالطبع؛ لا يستطيع تحقيق الغاية من وجحوده إلا ضمن الذوات 
الإنسانية الأخحرى والوحود الاجتماعي؛ وضمن دولة "مثلى" معيلة تستحوذ 
شروط تحققها "وباعتبار الإنسان ففط؛ يستطيع أن يوحد في هذه الدولة» لذا 
فهو يستطيع ان يحفق غايته» لا نه جزء من الدولة " ' فالنشاط الإنساني 
نشاط احتماعي بالضرورة. 

هذاء فلنبحث مم ابن رشد - في تحديد الغاية أو الغايات الإنسانية الي 
لا تتحقق إلا ضمن الجماعة» أي ضمن النشاط الإنسائي الاجتماعي الغائي, 

الغايات الإنسائية متنوعة» ذلك لأن الفضائل الإنسانية -الي هي غايات 
-متنوعة. وهنا يعرض أبو الوليد -وكعادته في البحث -آراء ووجهات نظر 
مخالفيه في الرأي؛ ثم يعرض رأيه؛ وينسبه في أكثر الأحيان - إلى أرسطو أو 
أفلاطون. 

يرى ابن رشد أن بعضهم يقصر الكمال الإنساني على: إشباع الحاحات 
الضرورية "الغاية الإنسانية هي فقط حماية الجسد والحواس؛ لذا فوجهة 
نظرهم "على جهة الضرورة " والغاية الي يعملون من أجلها ضرورية 
ايف" : 

ويرى آحرون أنه "يجب أن لا يقتصر الإنسان في وحوده على ضرورات 
الحياة؛ وإنما له غاية أحرى؛ وهي استملاك شيء أسمى؛ من الوقوف عند ما 
هو ضروري " ' 


' -المصدر السابق نفسه .ص / 1١814‏ /, 
' - المصدر السابق نفسه ؛ ص / ١84‏ /. 
” - المصدر السابق نفسه » ص / ١85‏ /, 


يفنا 


ولكن ما هذا الشيء السامي؟... 

هنا أيضاً يصدف ابن رشد أصحاب هذا الرأي إلى ععدة أصناف» - 
بحسب نوع الفضيلة - الغاية المستهدفة -فبعضهم يرى أنها " الصحة؛ 
وبعضهم يقول الشرف؛ وبعضهم يقول السعادة " '. لكن مفهوم السعادة؛ 
مفهوم ضبابي غير واضحءويتطلب التحديد؛ فبعضهم يقول أنها اللذة 
السي” وبعضهم يرى أنها ' العرئة الخقيقية للموحوفات عماس ”7 . 

وهنا انتفل ليبحث ف الفضائل والكمالات الإنسائية الي هي غايات» 
وغايات قصوى للدشاط الإنساني. وكيف يمكن للانسان أن يمتلك هذه 

وليبيّن رأيه يلجأ - كعادته - للمناقشة العقلية») تدا غلى نقولات 
أرسطو في العلوم الطبيعية أولاء وفي علم النفسءوعلم ما بعد الطبيعة ثانيا. 

يرى ابن رشد -كما مر معنا سابقاً- أن الموحودات الطبيعية متغيّرة - 
من الوحود بالقوة إلى الوجحود بالفعل» في صيرورة "حدوث ' مستمرة لذا " 
فإن البحث من قبل العلوم الطبيعية في الغاية.هو بحث ف صورة المادة 
الطبيعية" ؟ بينما البحث في الكمالات الإنسانية» كغاية إنسانية. 

فلا يمكن الاكتفاء بالإنسان كموجود طبيعي " بالنسبة للكمالات 
فهر البداية الي تودي إلى بلوغ الغاية؛ ولكن؛ هما انه لا يوحد قوة كافية في 


' - المصدر السابق نفسه » ص / 1١88‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه » ص / 188 ./1١85-‏ 
" - المصدر السابق نفسه » ص / 1488 ./1١85-‏ 
* - المصدر السابق نفسه » ص / 1١81‏ /. 
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مراجه الطبيعي) يمكن أن تؤدي وتحقق الكمالات الإنسانية بشكلها النام؛ 
فيمكن أن تتأنى - أي الكمالات, ع. ع - من قبل الإرادة والدراية العقلية... 
ومن هذه الناحية تكون العلة الفقالة لتحقيق الكمال الإنساني» هي الاختيار” 
المعتمد على المعرفة العقلية, 

لهذاء فالمعرفة العقلية - عند ابن رشد- هي المصدر الأساسي للإلزام 
القيمي الخلفي؛ لتحقيق الكمالات الإنسانية والفضائل» كغائية إنسانية 
قصوىء وبهذا يتفق مع «هيراقايطس وأرسطو» ويعتبر الأساس لتعاليم 
«كنط» في مصدر الإلزام الخلقي. 

ولتوضيح ذلك» يلجأ أبو الوليد إلى حقيقة الذات الإنسائية؛ دون سواهاء 
من قوى حارج الطبيعة؛ حيث تتكون الذات من اللجسد والنفس؛ فالإنسان 
يشنرك ببعض القوى والقدرات مع بقية الكائنات» ككائن طبيعي؛ من 
الناحية البيولوجية؛ لكن ما يميزه ويخصه - دون غيره- كنوع إنساني هو: 
القوة الناطقة في النفس الإنسانية» والنفس هذه هي: صورة حسم طبيعي آلي» 
كما عرّفها ابن رشد عن أستاذه أرسطو؛ تتكون من عدة قوى: القوة الغاذية 
- القوة الحسيّة - القوة التحيلية - القوة العقلية - والقوة النزعية. 


اماس بالا سان ل 
القوى العفلية 


الفوة النزوعية وهي ١‏ 
أنوة الفغل والمركة 
مشاركة ما بين 
الحبوان وال نسان. 


الفتوة الغااية " 
مشئرضُة" 


وتما أن النفس الإنسانية تتكون من عدة قوى - مشتركة مع الحيوان - 
وخاصة بالإنسان. وإنّ ما يميزه ككائن عقلاني - أحلاقي- إنساني؛ هو 
القوى العقلية. وبشكل أدق هو: النزوع المعتمد على كافة القوى - المشتركة 


لوقن 


والخاصة ولكنْ بحيث يكون العقل مهيمنا عليهاء وئما يتناسب والبراهين 
والقياسات العقلية؛ فبذلك يكون نزوع الإنسان؛ نزوعاً عفلانيا - أحلاتياً - 
سانيا 


بذلك: تكون الكمالات والفضائل الإنسائية متنوعة» حسب تسوع 
أصئاف وأشكال قوى النروع الإنساني - الموجهة من قبل العقل - والمحققة 
هذه الكمالات؛ ويخص ابن رشد منها ثلاثا: 

«الكمالات الإنسائية ثلاث: فضائل نظرية فضائل أخلاقية فصائل 
صدائعية)' , 

وهذه الفضائل - الكمالات - متزابطة متكاملة كما هي قوى النفس 
منزابطة متكاملة» تعكس وتستجيب وتحوّل الوجود المادي - الطبيعسي 
والاجتماعي - خارج الذات الإنسائية؛ بحيث يرقى الإنسان بها إلى الكمال 
الأقصى " وأنّ الكمالات الإنسانية موحودة من أجل بعضهاء وهكذا فإن 
فضيلة واحدة فقط»؛ من بين الفضائل» وعدت بقية الفضائل من أحلهاء وهذا 
هو الكمال الأقصى للانسان» والسعادة القصوى " '. 

وهذا النرابط الحدلي بين الكمالات والفضائل الإنسانيةيمائل التزرابط 
الجدلي لقوى النفس الإنسانية وكلها - أي قوى النفس الإنسائية - تحقق 
الكمالات الإنسانية وتكتمل بهاء فتستكمل الذاب الإنسانية وجودها 
الإنساني. 

وكما أن قوى النفس الإنسائية موجودة من أجل بعضهاءوكلها موجودة 
من أجل القوة الناطقة - والقوة النروعية المعنمدة على القوة الناطقة؛ أي 


' -المصدر السابق نفسه» ص / 1١84‏ /. 
' - المصدر السابق نفسه , ص ./1١990/‏ 


امرض 


عملياً نظرياًء فإذٌ الفضائل والكمالات الإنسانية النظرية - الصنائعية - 
الأحلاقية - مترابطة حدليا لتحقق (إنسانية الإنسان في وجوده الاحتماعي 
الإإساني وعلى نحو تحويلي نظري غائي ناريخي) فالغاية القصوى للوجود 
الإنساني هي تحقيق إنسانيته. يفول ابن رشد « فغاية الإنسان ككائن 
طبيعي؛ أن يرقى إلى ذلك الوجود الذي يلائم طبيعته » ' ويحدد هذا 
الوجود - الكمال - الذي يلائم طبيعة الإنسانءبشكل واضح لا لبس فيه 
بفوله:«إنّ الإنسان» وإن كان موجوداً من قبل علل كثيرة؛ فإِنْ علته | 
بها موجود بذاته هي؛ الإنسانية لأنه إنسانا دذاته» , 


بهذا نصل مع ابن رشد إلى تحديد واقعي موضوعيء لمفهوم الغائية 
الإنسانية» فهو صيرورة استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنسالى على نحو 
اجتماعئ - تاريخي. فالإنسانية هي نحاصية الإنسان الجوهرية الممكنة التحقق 
واقعياء من الوجود بالقوة لذانه» إلى الوحود المحقق بالفعل» وبتكاملها 
وفيروزتيا دوقع ابيداذاه رعق تعادته فقن اشكيالة لداسه إنسنايا - 
على نحو اجتماعي - تاريخي من جيل إلى جيل. 

وبهذا نقلئا - ابن رشد - من مفهوم ضبابي؛ للسعادة الإنسانية كغاية 
قصوى للوجود الإنساني ونخارج الطبيعة» إلى مفهوم واقعي - اجتصاعي - 
تاريخي» وبذلك تماوز سابقيه من الفلاسفة» وبلغت فيه الفلسفة العربية 
الإسلامية ذروتهاء بنقله ما هو غائي وسمارج الطبيعة» إلى خاصية جوهرية ل 
ذات الإنسان» ممكنة التحقق اجتماعياً - تاريخياء على نحو حدلي» فكما أن 
المعرفة الحسيئّة للموضوع المادي الحستي؛ من أجل المعرفة العقلية النظرية به 
والكمالات الحسيّة من أحل الكمال النظري» أي عبر العلاقة الحدلية بين ما 


' - المصدر السابق نفسه »ص / ١97‏ /, 
' - ابن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » ج؟ » ص / 5*5 / . 


سن 


هر حسّي وما هو نظريء ذلك أن " المعقول كمال العاقل وصورته" ' فإِن 
« أول الفكرة آخر العمل وأول العمل آخخر الفكرة » 'لذلك فالنشاط 
الإنساني - العملي التحويلي - النظري - في ترابطه؛ والكمالات الإنسانية 
في ترابطها» تضمها وحدة جدلية منزابطة متكاملة؛ لكن الوحدة الجدلية هذه 
دات وحتوة صعووري) رعو وجوه اشوا العدلتي التخريي والسول 
المشخحصء والكمالات الحسيّة لبقاء الإنسان وتكائثره» ووجوده " على جهة 
الأفضل " وهو النشاط الإنساني - العملي التحويلي والمعرفي النظري 
والكمال النظري على نحو أحلاقي غائي؛ من أجل تحقيق السعادة الإنسانية 
وهي وجوده الاجتماعي - التاريخي - إنسانيا. 

ويتمظهر ذلك على نحرٍ استكمالي؛ إذ أنَّ جميع الكمالات الإنسانية 
ليست موجودة فينا على تمامها منذ البداية» فهي ليست فطرية أو أنها هبة من 
حارج الطبيعة؛ وإنما هي نتاج النشاط الإنساني التحويلي المعقلن " ما نستطيع 
أن نقوله عن الكمالات الإنسانية؛ أنها تشبه العلاقة بين الموحودات الطبيعية 
المتحركة فكما أن القوة العقلية غير موحودة فينا - منذ البداية - على كماها 
الأحير» كما شرحنا لتونا في العلوم الطبيعية؛ إِنَّ الوحود بالقوة سيخرج إلى 
الرحود بالفعل» كذلك يمكننا الوصول إلى الكمال الأقصى - لدى 


7” 


الإنسان. ع. ع - وأنّ ذلك يتحقق بالاختيار " ٠‏ 


وبهذا نخلص مع ابن رشد إلى أن الغاية القصوى للإنسان هي تحقيقه 
إنسانيته وهي خاصية ذائية - اجتماعية - تاريخية - تدشط وترقى إليها 


' - ابن رشد ؛ تلخيص ما بعد الطبيعة » ص / ١48‏ /. 
' - ابن رشد : تلخيص اللتسس صض/ 560 
" - ابن رشد : شرح جمهورية افلاطون » ص / 1995 /. 


قف 


الذات الإنسانية القائمة على الفعل التحويلي المعقلن والمشروط تحقيقه " 
بإزالة العوائق " أمام الصيرورة - صيرورة الموحودات الطبيعية؛ وصيرورة 
الذات الإنسانية في عملية تحويلهاءللورجود الماديّ من ذاته لذاتنا. والعوائق 
تلك منها ما هو نتاج الوجود الطبيعي ومنها ما هو نتاج الوجحسود 
الاجتماعي المعوّق - وغير الملائم - للقدرة الإنسانية على تحقيق الفعل 
المحثار؛ الملائم لتحقيق إنسانية الإنساك. لهذا تعتبر. السعادة الإنسانية هي حياة 
الذات الإنسانيةءوقد كلت ذانها إتسانياء :بعنا إزالة الغوائق: 

بهذا فهم - ابن رشد- معنى الغائية الإنسانية» إنها استكمال الذات 
الإنسائية وجودها الإنساني؛ باستملاكها الفضائل الإنسانية الأخلاقية؛ عبر 
عملية تحريلها الوجود الطبيعي والاجتماعي, ووجودها ذاته؛ لذاتهاء ضمن 
قانونية التحويل في واقع اجتماعيوتمرحل زم تاريخي وبذلك؛ جاوز ابن 
رشد فهم الغائية الإنسانية كمعرفة؛ وإنما كواقم حياتي ناشطءومعاشءأي 
ات ا تاريخي مصاغ؛من قبل الذات الإنسانية. فكم من عالم يعيش 
حياة العبودية) - أشبه ما تكون بالعبودية في واقع اجتماعي ظالم. فبين معرفة 
الغاية وبلوغها و شاسعاءوهو الفعل الجر ولا يكون الفعل حرا؛ إلا إذا 
كان محرراً للذات الإنسانية) وهذا لن يكون؛ إلا في ظروف اجتماعية - 
وطبيعية)» مصاغة ذائيا بحسب قالونية صيرورتها» تفسح من خلاها للذات أن 
تفعل فعلا حرا غائياءيحقق ذاتها الكاملة »هذا فعملية استملاك الذات الإنسانية 
المتكاملة مشروطة؛ .مممارسة الفعل التحويلي الواعي,في ظروف اجتماعية 
مصاغة» تمكن الذات الإنسانية أن توحد ذاتهاءذاتا حرة؛وحريتها هي ل 
اختيارها الفعل المحررءالذي يحقق وجود وتمظهر جوهرها الإنساني واقعياً - 
اجتماعيا. 


نس 


وهنا يمكن أن نخلص إلى: 

أولاً: إُ التطور العلمي» وعقلدة صياغة الطبيعة والمجتمع اانا هو 
المقدمة,والقاعدة الأساسية الي لابد منهاءلتستكمل الذات الإنسائية وجودها 
الإنساني. 

اناً: لمكن للمعرفة أن تكون قوة حررة؛ ومحققة لجوهر الإنسان وغايته 
الانيانة إل إذا كوت معد ينانا ينان عشول الناس؛ وإفا في 
نشاطهم الفاعل» فالإنسانية كغاية تبقى فاقدة المعنىء إلا إذا تحولت نعلا 
يحقق ذات الإنسان, .مضمونها وشكلها الإنساني. 

ثالثً: النشاط الإنساني الذي يحقق استكمال الذات الإنسائية وجودها 
الإنساني؛ نشاطٌ اجتماعي - تاريخي,فكما أنه نشاط تحويلي - معرقي - 
أخلاقي غائي؛ فهو نشاط اجتماعي - تاريخي. 

فكما أن ابن رشد تحاوز فهم الحرية الإنسانية؛ كضرورة يدركها الوعي؛ 
فإنه تحاوز فهم الغائية الإنسانية كغائية أخلاقية قصوى وغير محققة» وذلك 
عبر تأكيده ضرورة تحريل,وصياغة العالم الخارجي - الطبيعي والاجتماعي - 
والداخلي لذات الإنسان» بحيث نستكمل الذات الإنسانية وجودها الإنساني 
بامتلاكها الفضائل الأخلاقية,بحيث تصبح كمالات إنسانية محققة في ذات 
الإنسان. 

وإن كان أبو الوليد قد اهتم بالجانئب المع رليم مسألة الغائية اتانيه 
فإن اهتمامه بهءيأتي قيار اشانيا ظريا سكقريي) قينا شتا 
الإنساني كمحقق واقعي- اجتماعي - تاريخي» للغائية الإنسانية ين يؤدي 
لسيطنة الاسيان على القر انين الطبيينة! الامجدافينةرالذانية القمياءة هذه 
السيطرة الي لا تكون ممكنة؛ إلاعن طريق تحويل القوانين إلى أسس للأفعال 


دام 


الإنسائيةءيدركها الوعي على حر تقويكي وتقييمي هما يناسب استملاك الغائية 
الأحلاقية إنسانيا. 

وقد حاء هذا الفهم - واقعيا موضوعياً من خلال تأكيد ابسن رشسد 
ضرورة إلغاء القاعدة المادية»والموضوع الجوهري للطغي والاضطهاد؛ وهي 
الملكية الخاصة ال يمكن استثمار جهود الآخرين بهاء وإحلال الملكية العامة 
مكانها؛ ضمن توجهات الحكومة العقلانية» حكومة الفلاسفة الي تشرف 
على تنشئة الأحيال» تنشئة تبتغي تحقيق العدالة الاجتماعية» بالعلاقة مع تحقيق 
العدالة الذاتية للنفس البشرية؛ ووضع الرحل المناسب ف المكان المناسب - 
كما يقال انطلاقا من رغباته وإمكانياته وميوله؛ وتحفيق الانسجام العام ف 
امجتمع بإلغاء الأسس الموضوعية للصراع الطبقي؛ وكسب الإنسان ما يحتاحه 
- ماديا ومعنويا. هذه كشروط موضوعية؛صاغها الإنسان في الدولة المثلى» 
رياطف كلاس لقال "مدل 7 مسدكيل ذانهنا زتحنافا باسملاكها 
الفضائل الأحلاقية؛ لتصبح كمالات إنسائية محققة اجتماعياً - تاريخياً... 


إحرسن 


خاتمة 


... لقد بلغت الفلسفة العربية الإسلامية ذرونها؛ على يدي ابن رشد؛ 
ليس بانعطافها الكبير من الفهم الفلسفي للطبيعة إلى الفهم الفلسفي للشاريخ 
فحسب؛ وإثما بتحويلها الوحود الطبيعي والاجتماعي من الوجود بذاته إلى 
الوجود لذاتنا»» كذات إنسانية. ومن هذه اللحظة؛ أجهذت فكرة الغائية 
تصبح مدركةملا على أساس المبدأ الطبيعي فحسب؛ وإنما على أساس المبداً 
الاجتماعي - التاريخي. فانتقل الاهتمام من الطبيعة ليشمل اللذات الإنسانية 
- كجزء من الطبيعة - ولكنها كذات فاعلة ناشطة محّولة للطبيعة وامجتمع 
ولذائهاء لتحقق ذاتها الإنسانيّة كغائية قصوى لاء عير التاريخ الاجتماعي 
للناس؛ وذلك من غحلال إدراكها أسباب التناقض في المجتمع بسين الذات 
الإنسانيّة والوجود الاجتماعي. 

ورأى - ابن رشد- أن المهمة الأساسية للفلسفة هي: تحقيق اسذات 
الإنسانيّة الكاملة» وذلك بإلغاء التناقض الاجتماعي وإزالة عوامل الكبح أمام 
التقدم الاجتماعي - الإنساني» من خلال تنشئة الأحيال؛ وممارستها العمل 
المناسب:والنابع من ذاتهاء ضمن وجوج اجتماعيٌ) ألغيت فيه الشروط 
الموضوعية لتكوين الأنائية الذاتية؛ وذلك بإزالة الملكية الخاصة الي يمكن 
استثمار جهود الآخرين بواسطتهاء وإيجاد ذات إنسانية اجتماعية أخلاقية 
متكاملة» تعمل على استكمال ذائهاء عبر استكمال ذوات الآخرين» بنشاط 
واع مبدع - أخلاقي على نحو تفوكي - تقييمي غالي. 

فمهمة الإنسان لدى ابن رشد؛ ليست تغيير ذاته معرفياً : فحسبء وإثما 
تغيير الذات الإنسانية لذاتهاءوللعالم الطبيعي والاجتماعي عمليا: ما يؤدي إلى 


وخرانا 


إيجاد ذات مبدعم مستكملة لذاتها إنسائياً. وهدا يبرز السانب التقدمي 
لفلسفته» فلسفة نقديّة مكافحة للفكر النصّي الجبري التسبريري» الذي أوّل 
التاريخ الاجتماعي للناس؛ إلى تاريخ بحسي لفكر وإرادة إله حبري متسلط؛ 
وهو بالحقيقة فكر الحامل الاحتماعي؛ والحامي؛ والمكرّس لمذه الأفكار من 
الطبقات الإحتماعية المسيطرة. وهذا ما جعل من فلسفة ابن رشد فلسفة 
واقعية,تتوحه إلى الشاريخ الواقعي للناسءالصانعين لذواتهم»عبر صنعهم 
لتاريخهم: وهذا بذات الوقت ما جعل من فلسفته فلسفة مادية؛ تنطلق من 
دراسة» وفهم العام الطبيعي والاجتماعي» كراقع موضوعي؛ مستقل عن 
الذات الإنسانية المتعرفة» إلا أنه القابل لأن يعرف, ويحوّل من قبل الذات 
الفاعلة العارفة» ضمن آلية التغيير فيه. 


نا نا نا 


لجذاء فالعلاقة متلازمة بين الذات الإنسانيّة والموجودات الطبيعية» وبينها 
وبين الناس الآخرين. 

إذ أن الإنسان بقدر ما يحتاج الآخرين؛ ويهتم بهم؛ بقدر ما يشعر 
بالحاجة الإنسانية للموحودات الطبيعية» ويرى فيها شرطا لا للوجود الطبيعي 
فحسبء وإنما - وبالدرجة الأولى - شرطا للوجحود الاجتماعي.فعلاقة 
الإنسان بالموجودات الطبيعية» لا تؤحدذ وتقاس من زاوية امتلاكه ههاء وإنما 
من زاوية تلبيتها حاحة إنسانية» أي من زاوية كونها أداة استمكال للذات 
الإنسائية, 

لك ملؤت الدات "الأسنافة نا لوسوواث التليية قط سرفرعيا: 
بعلاقة الذات الإنسانية بوجودها الاجحتماعي؛ وصيرورته التاريخية. بكلمة 
أوضح: أن شكل النظام الاحتماعي هو المحدرد للعلاقة بين الذات الإنسانية 
والوجود الطبيعي» ففي امختمع ينكشف الموحود الطبيعي؛ والناس الآخرين 


ينانا 


للذات الإنسانية؛ إما للتملك واستغلال الآخرين؛ وإمّا للاستخدام 0 
استكمال الذات الإنسانية وجودها الإنساني. 

1 في الوجود الاجتماعي تعجلى العلاقة بين الذات الإنسائية والوبحود 
الطبيعي؛ ريا عن حقيقة الذات الإنسانية» أو استكمالاً للما. فعلاقة 
الذات الإنسانيّة با موجودات الطبيعية؛ وبالناس الآخرين» وبذاتهاء ليس إلآ 
5 للوحود الاحتماعي,والعلاقات الاحتماعية المعاشة» لذلك» وجب تغيير 
شكل الوجود الاحتماعي؛ هما يتناسب واستكمال الذات الإنسانية وجودها 
الإنساني» فهو الشرط الحاسم والمحيد لذلك. 

من هنا يأني تاريخ التقدم الاجتماعيي» نحو مجتمع العدالة الاجتماعية - 
امجتمع الأمثل - تاريخ سيطرة الإنسان على واقعه الطبيعي» بحيث يلبي حاجة 


الذات الإنسانية " على حهة الضرورة؛ وعلى جهة الأفضل' ايكون رطا 
بوطرفء كاقل الذات الإنسالية) كذاتي اجتماعية:؛ وتطوير قواها 


الإبداعية؛ وعلاقاتها وأشكال معاشرتهاء بحيث تصبح علاقة الإنسان 
بالموحودات الطبيعية» وبذوات الآخرين علاقة إنسانية. فالإنسان بعملية 
تحويله وتسخميره للعالم - الطبيعي والاجتماعي» من الوجود بذاته إلى الوجود 
لذاته - لذات الإنسان - يحول ذاته كإنسان - كجوهر إنساني - ويصيغ 
قواها وعلاقاتها الإنسالية. 

على هذا النحوء لا يعتبر الإنسان فاعلاً في الوجود الطبيعي والاحتماعي 
تين ل قاملة مقر ١‏ إذانه أرطناء ومن خاذل النشاط الأسالن هنذا: 
يستكمل الإنسان ذاته الإنسانية» عبر تغييره الشروط والعلاقات الاجتماعية 
الي تمنحه الصفة الأساسية للتعامل مع الوجحود |الطبيعي؛ تعاملاً إنسانياء يعطي 
الذات الإنسانية إمكانية استكمال ذائها إنسانياء أي تحقيقها لغائيتها مولا 
لسيطرة الجوهر الإنساني فيها. 


خرن 


بهذا الفهم لا يظهر الإنسان ذا فاعلة فحسب؛ وإنما ذاتا مطورة لذاتهاء 
في صيرورة مستمرة ولانهائية. فالغاية القصوى لفعالية الذات الإنسانية» واليي 
هي استملاك" الخير المطلق" هي أنسنة الإنسان لذاته» وتطويرها واقعياء من 
حلال أنسنته لعلاقاته الاحتماعية؛ الي تنعكس في أنسلته لعلاقاته 
بالموجودات الطبيعية» وهذه هي ميزة الذات الإنسانية. وبذلك يصطبغ نشاط 
الإنسان في المجتمعات الطبقية»والقائمة على أساس الملكية الخاصة؛اليّ يمكن 
استثمار الآخرين بواسطتهاء بغربة الإنسان عن ذاته» وعن مجتمعه؛ بينما يعتبر 
نشاط الإنسان في مجتمع العدالة الاجتماعية " المجتمع الأمثل" موجه على نحو 
غائى لاستكمال الإنسان لذاتهءكذاكر اجتماعية - إنسانية. فالفعل 
الإنسائ”؛ إمّا خخارجياً عن عدن داك عفرا حاءاززت داسليا ومطنور 
هاء وهذا قائم أساساً على شكل الوجود الاجتماعي؛ ومستوى العلائات 
الاجتماعية. من هنا جاءت تعاليم ابن رشد» من أجل بناء امجتمع الأمثل؛ 
تعاليم إنسانية واقعية. 

بهذاء يننج: ان الواقع - الطبيعي والاجتماعي 00 ولو فتن 
الذات الإنسانية والأجيال المتعاقبة» هو الشكل الخارجي للذات الإنسانية» أما 
المضمون والمحتوى الداحلي» فهو مستوى استكمال الإنسان لذاته ذاتا 
اجتماعية - إنسائية - فماذا تعي الغائية الإنسانية» إذا لم تكن سيطرة 
الإنسان على قوى الطبيعة وامشتمع؛ وعلى قواها ذاتها؟!... وماذا تعب الغائية 
الإنسائيّة, إن لم تكن اظهارا ناما لمواهمب الإنسان وقدراته الإبداعية: وتكاملها 
في شخصية إنسائية حيرة وخحيرة باطلاق. 

إذأء فتسخير الإنسان لواقعه, هو تسخيره لذاته؛ أي استكمال لها في 
صيرورة مستمرة ولانهائية؛ وبهذا الشكل فَإنّ النشاط الإنساني يع: تحقيق 
الذات الإنسانية الكاملة؛ أي الإنسانيّة» واستكماها لذاتها لا يأني عبر إيجاد 


لمق 


الشكل الاجتماعي» وقانونية وكيفية تغيّره فحسبء وإما يعود إلى ممارسة 
فعل التغيير؛ .ما يتناسب وتلك القانونية, 

فاستكمال الذات إنسانيتهاءهو تحررها من العلاقات الاجتماعية غير 
العادلة» بتحويلها إلى علاقات اجتماعية عادلة؛ في نظام اجتماعي عادل؛ 
يسمح للإنسان تحقيق وجحوده الإنساني المتكامل؛ عبر تحقيق الشروط 
الموضوعية والذانية»لبناء الذات الإنسانية في ممتمع إنساني» من إلغاء للملكية 
الخاصة الى يمكن استثمار الآخرين بواسطتهاء وتنشئة ولق الإنسان الجديد 
العادل» وتوزيع للحاحات حسب الحاجة إليهاء في مجتمع يسعى إلى استكمال 
غائيته الإنسانية) يسوسه ويوجهه الفلاسفة. 

وهنا يكمن الطابع الثوري التغييري في فلسفة ابن رشد. 


نيا نا « 


بذلك» يبدو لا أن الفعل الااحتماعي للانسان؛ ليس تغييرا للنظام 
الاجتماعي بعلاقاته الحبرية والكابحة للتقدم فحسبء وإما هو تغيير للذات 
الإنسانية» بحيث تملك السيطرة على أشكال التغيير» ولق ذوات إنسانية 
اجتماعية متكاملة؛ في مجتمعات إنسانية متكاملة. 

والومّري في مفهوم الغائية الإنسانية لدى ابن رشدء يكمن باعتباره 
الإنسان كائن فاعل ومحوّللكافة علاقاته الطبيعية والاجتماعية والذاتية على 
نحو تاريخي. 

فالغائية الإنسانية» ليست نتيجة علاقة الذات الإنسائية بالطبيعة وحدهاء 
وليست نتاج تفاعل الإنسان - منفعلاً فاعلاً محرلا - في الحياة الاجتماعية 
فحسبء بل بكونها كيفية احتماعية حديدة لذات الإنسان» كونه فردا 
وكونها مجتمعاًء في صيرورة إحتماعيّة تاريخيّة لانهائية» أي أنها استكمال 


لحان 


ندريجي - كمي - كيفي - للذات الإنسانية) ا إلى استكمال 
أرفى؛ في علاقة جدليّة ببن ذات الفرد» وذات الغموع, أي ألها وال 
الإنسان ف ذاته كذات اجتماعية أححلافية إنسانية, 

والنتاج التقدمي الغالي الكيفي هذه العلاقة هو؛ إيجاد وضع احتماعي 
جحديد» يفسح بحالاً واميها لاستكمالات حديدة أرقى» تظهر جوهسره 
الإنساني؛ عبر ألسنته للعلاقة مع الطبيعة ومع الآخرين» ومع ذائهوهذه هي 
الغائية القصوى المميزة للمجتمع الأمثل, 

لهذاء فالغائية الإنسائية - لدى ابن رشد - لا تعن عقلئة الوحود 
الطبيعي والاحتماعي» وأشكالٍ الأنظمة الاحتماعية» والذات الإنسالية 
فحسب) وما تعب تملكا تعقانا للوحود الطبيعي الاحتماعي»؛ أي تحريلاً 
العا لقوى الطبيعة والمجتمع والذات الإنسانية» من الوحود لذاتها إلى 
الوحود للذات الإنسانية؛ بحيث يلائم استكمال الذات الإنسانية لذاتها 
رساو فالغائية هي: استملاك للوجحود الطبيعي والاحتماعي؛ واستكمال 
للذات الإنسانية» باستملاكها للفضائل الإنسانية؛ لتصبح ذائاً - احتماعية - 
إنسالية - حير - وحيرة باطلاق» في صيرورة تارخية لانهائية. 


د 


دان 
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| بداية امجتهد ونهاية الفتصد. أربعة أجزاء» مؤسسة ناصر للثقافة, 


554 


| "القرطاس "؛ الرباط» عام 18475, 


1 وتنم ووو ور مويو مدو وك ونور تم و وروم وه جهو مول وتسم م ووم ووو ت رورمو ةدمو موق ووو ووم رمام تممصق 


ْ ' الحركات السرية في الإسلام "؛ دار القلم, بيروت 
| لببان. بدون تاريخ. 


| 
3 00 ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ا ا ا ل م2000 
0 


إ 
ْ 
| "الجمهورية ": ترجمة د. فؤاد زكريا, مراجعة د. محمد 
"حوار بين الفلاسفة وال لتكلمن ", المؤسسة العربية 
ا للدراسات والشر بيروث, الطبعة الثانيسة, غسام 


ٌ فووم وم وو مو همهم مومه ووو وت ووو ووم رتوم ووو ووو د موو متم وو توووم وموم وم دووف وو وموم ت ووو و موتو مدوم تاوق 
ا "دراسات في الفكر الفلسفي الإسلامي " المؤسسة 
| العربية للدراسات والدشر؛ بيروت؛ الطبعة الغانية, عام 


ْ "ابن رشضصد وفلسفته " مطبعة الإسكندرية)عام 
ا#دوا. 


دوين 


| "تاريخ الفكر الأندلسي "؛ تعربيب حسين مؤلس - 


"اربع مقالات في الحربة '" ترجم[ة عبد الكريم 
نحفروض, مدشورات وزارة الثقالة, دمشق.بدون 


"الفرق بين الفرق"؛ مدشوراث دار الآفاق الجديدة, 


"كبرى اليقيسات الكونية, وجوه الخالق ووظيفة 
المخلوق "؛ دار الفكر, الطبعة السادسة, عام ١9489‏ 


"مشروع رؤية جديدة (ج؟) الفكر العربي في بواكيره 
وآفاقه الأولى " دار دمشق بدون تاربخ 


مان 


| "حول مشكلات الثورة والثقافة في (العالم الشالث) " 
| 'الفساخوري - حسا: تاريخ الفلسفة العربيسة, 
أجاءج””, دار الجيل» بيروت,لبدات» الطبعة الثائية, 


"تاريخ فلاسفة الإسلام في المشرق والمغرب " مكتبة 


ا "ابن رشد فيلسوف المغرب",طبعة بيروت, عنام 


| "أثر ابن رشد في فلسفة العصور الوسطى"؛ دار الثقافة 


| 'العقل والحرية؛ دراسة في فكر القاضي" عبد الجبار 
ْ المعترلي» المؤسسة العربية للدراسات») بيروت,ط١؛2‏ 


يخان 


| مطبعة دار إحياء الكتسب العربيسة؛ القاهرة, عام 


| "ابن رشد والرشسدية في إطارها التساريئي, ممن كاب 
ا أعمال ندوة ابن رشد ومدرسته في العرب الإسلامي 
أ , المؤسسة اججامعية, جامعة محمد الخادس» طن عام 


أ "العقل عد المعتزلسة ", دار الآفاق الجديدة, 
ل 2 ا سا 
| وابن رشد؛ إلى الطرسي والخواجا زاده"؛ الدار العالمية 


.| العراقي - محمد عاطف:2 |" ثورة العفل في الفلسفة العربية " دار المعسارفء 
0 مس يي قبا كم ا 


5 ا العراقي - محمد غاطفق: أ "المنهيج النقدي في فلسفة ابن رشد" دار المعارف, 
1 14 


1 العراقي - محمد عاطف: " النزعة العقلية.لي فلسفة ابن رشد " دار المعارف؛ 


|" الدولة الموحدية بالمغرب ", مكتبة الدراسات 
| التاريخية؛ دار المعارف مصر.بدون تاريخ 0 


1 |" المعترلة ومشكلة الحرية ", المؤسسسة العربية 
| للدراسات والنشسر؛ بيروت - ليان - طؤء عام 


| "عصر المرابطين والموحدين في المغرب والأندلسس" 


| مطبعة جنة التاليف والنشرء ط١ء‏ عام 1454 


ا 
1 لوو و وول ووو ل 
0 


ي - روجيه! | " النظرية المادية في المعرفة ", تعريب إبراهيم لريط؛ 


5 | 'مقاصد الفلاسفة "؛ تحقيق سليمان دنياء ذار المعسارف 


| محمد بن أعقد: | مصر, ط؟, عام .1945٠‏ 


544 


لمعم مم فم مف ةمي ومو مم يمو م م ووم و ب وف##لروم ميد ممم م يه متم مم مووي متو ممم ممم و ةر ة نوو ن ممق و وزومو ودف وو و ومو متم مرو مو ممق ة ومنتو وروم ميق ووو ممم و مويق 


2150000 


| الماركسية في القرن العشرين» ج21 ج7) تعريب فؤاد 
| مرعي, د.لجاح ساعاتي,د. طارق المعصراني, د. بدر 


| " ابن رشدءج١‏ 3 ج'”, المطبعة الكاثوليكية, سيروت 
| لبدان. بدون تاريخ. 


]3 3 "ابن رشد والغزالي؛ التهافتان "؛ دار المشرقء المطبعة 


1111 0 


افففوف ةف ةم مهو مم ومن مو فق ور متم مو م دفو ممم ةف لوول 1 ووو ووأ م اممو تووم م موق 


ا ا ا 201010 


لل ل م مم اا ا ا ا ل لل 01000 


121111111000000 
7001101106 ا اا ااا 0000000 111111101000000 


لل ل م ما م 00000 


| 'المعجب في تلخييص أخبار المغرب "؛ تحقيق تحمل 
أ سعيد العريان, ومحمد العربي, القاهرة؛ عام .١448‏ 


٠‏ | المراكشي - عبد الواحد: ٠ش‏ "المعجب في تلخيص أخبار المفرب ", اختيار وتقديم 


٠‏ | المرزوقي - أبو يعرب: 


م ا م 200 


4 |مونو - جورج: 


| "المصادفة والضرورة ", ترجمة حافظ الجمالي, 
٠‏ | الموسوي - موسى: 
٠‏ | النيسابوري - أبسو رشيد | "المسائل لي الخلاف بين البصريين والبغداديين"؛ تحقيسق 
| سعيد بن نحمد: | وتقديم د. معن زيادة, د. رضوان السيد؛ معهد النماء 


لوو وموم مقن وو ميرم مم مم ممم ممم ممم هتيم مو ووو ومو وت وو دمو ممم موقو عمف وم ممم فيه 0و 17م مم مو 7 ممم مم موهفمو وق ة مم مو هوم و ووم وموم مم زوريف موفم مم ومو وو وموم مم وو م ممم و م ممم و عمو م قوف 


أ أنطون: 


ك0 ل ل ل مم0 0غ 


. ايليا ييف - ي. أ: 


إٍ العرب والإسلام والخلافة الإسلامية ", نقله إلى 
1 | العربية د. أنيس فريحة, راجعه وقدم له د. زايد؛ السدار 
ا | المتحدة للدشرء بيروتءط!: عا ١61“‏ , 


المصادر الأجنبية: 


.ل و1 وا و لذ 05111 -1 

ك1 “27 0221171714137 112185[ إر»» 
1122117 

غ11 121 41 ,0411131111 
.20115100 


بت # سد 


القواميس والمعاجم الفلسقية: 


©« القامرس المحط: ‏ ببجد الدين الفيروزي آبادي. المطبعة المصرية) ط 
#ايعام ١511"‏ . 

©« المسورد الكبير؛ منير البعلبكي, دار العلم للملابين» بيروث,؛ عمام 
دلاوأا, 

« المعجم الفلسفي: ‏ ج١ءج"؟‏ جميل صليباء دار الكتاب اللبباني؛ 
بيروت, عام 91/8 .١‏ 

© الموسوعة الفلسسفية: حسة من العلماء والاكاديميين السوفييت» باشراف 
م. روزاتال 
ب- يودين ترجمة مير كسرم, مراجعة د. صادق 
جلال العظم. 
وجورج طرابيشي؛ دار الطليعة؛ بسيروت؛ ط؟) 
عام ,19/8٠١‏ 


5 


الفهرس 


ا نك 
مل لكك 1 


الباب الأول عرامل نشوء مفهوم الغائية الطبيعية لدى 2 
ابن رشيد 


الفصل الأول | الملاصح الاجتماعية والسياسية والفكرية | /ا١‏ 


ا ا 1 ل 
|التصلانات |شهوواقضاوواشرلبىانرف 
اه كس دج 5ه صر 


الباب الثاني الغالبة الطبيعية من موقيع رحدة الوجود ليل 
شك 


00 
ال ا 1 لك 


الفصل الرابع 2211111111 رذحلا 
الوجود المادية. 


الباب الثالث مفهوم الغائية الإنمسانية في ضوء الغائية 
الطبيعية. 
والكلي. 


الفصل الثاني | الذات الإنسانية في ضوء جدلية الإكتساب | ١9‏ 


المعري. 
الفصل الثالث | الدشاط الإنساني استكمال للذات الإنسانية | /51؟ 
على نحو غائي. 


الفصل الرابع | الغائية الإنسانية استكمال الذات الإنسانية 
وجودها الإنسالي. 


اك الاارووي كك 1 تنك 


ل اك اك م نكر 
| _|الاجعالصدعيياوائحك 900 0 
ا سسم يية 000 
ل ال 0 
ككل الوا راك بيهو نجي 


اللزء الأول من كتاب فلسفة ابن رشد فى ست رسائل وهي : 
5١‏ كتاب السماء الطبيعي لابن رشد. 
؟- كتاب السماء والعالم لابن رشد. 
كتاب الأثار العلوية لابن رشد. 
4 كتاب الكون والفساد لابن رشد. 
ه ‏ كتاب النفس لابن رشد. 
5 كتاب ما بعد الطبيعة لابن رشد. 
تقديم و تعليق وتصحيح الد كتور عمار عامر . 


أقدم للقارةء الكربم فهرسا بأسماء مؤلفات ابن رشد 


أولأ: في الفلسفة 


نشره الأب موريس بويج بسيروت 
في ثلاث بمجلدات» أعقبها بجلد 
رابع به الشروح والتعليقات» في 
سلنيرات 1918 1947 
4 1907 م. وهذا الكتاب 
يعد شرحا أكبر على كتاب 
أرسطو (ما بعد الطبيعة). 


.| نعليق على أول برها أى نص 


تلخيص الآثار العلوية منه نسحة مخطوطة بدار الكتب 
المصرية ضمن بجموعة:؛ و نسخخحة 
مطبوعة بحيدر آباد بالهند سئة 
7 م ضمن مجموعة عنرانها : 


تلخيص كتاب السماء و العالم 


انا 


كتبه ابن رشد بعد سئة 5568 ه, 
وحفقه ونشره د. عبد الرحمن 
دوي بالشاهرة ضمسن بجمرعة 
عنوانها (في النفس لأرسطو) سنة 
اما 

صدرت له مصر ثلاث طبعات؛ 
طبعة مطبعة كردستان العلمية سنة 
١1م‏ رطبعة د. عبد الرحمن 
بدوي سسنئة 1959 غ, وطبعة د, 
محمد سليم سالم سئة ,١1951/‏ 

و لقد صنفه ابن رشد سئة ١ه‏ 


ه سلة ١1١/4‏ عدينئة "قرطبة". 


له نسخة خطية بدار الكتب 
المصرية ضمن بجموعة؛ وطبعسة 
بحيدر آباد بالهند سنة 1911م 
ضمن مجموعة عنوانها ( رسائل 


ابن رشد )؛ ولقد صنفه ابن رشد 


في مدين "اشبيلية ' سنة 5ه هم 
سنة ١١1/٠‏ 


له نسخة خطية بدار الكتب 
المصرية ضمن بجموعة؛ رطبسة 
تيدر آباد باهئد ضمن مجموعة 
عنوانها (رسائل ابن رشد) سئة 
7 م. و لقد صلفه ابن رشد 
في مديئة "اشبيلية"'سنة 5ه 
هالاا١‏ 


صنفه ابن رشل سنة "5ه ه سئة 

م. وله نسخة حطية بدار 

الكتب المصرية:؛ و نلشره الأب 
بيروت سئة ١989‏ 


صنفه ابن رشد سنة لالاه ها سنة 
١‏ م)ء و نشر في حيدر آباد 
سلة 19141 م ضمن بمجموعصة 
عنوانها(رسائل ابن رشد) كما 


نشر في القاهرة سسنئة ١56‏ 
بتحقيق د. أهد فؤاد الأهمواني 


لحالا 


له نسخ مخطرطة: بدار الكتب 
المصرية؛ و المكتبة التيمررية؛ 
وطبعات في حيدر أباد سسنة 
1 ضمن بمجموعة "رسسائل 
ابسن رشد"؛ وق مدريسد سسدة 
١416‏ م» و ف القاهرة بتحقيق 
د. علمان أمين سنة /198 م 
"الطبعة الثانية 


سللولوات 21959:1١ ١18885‏ 
4 وحقله ونشره في بيروت 
الأب "بويج ' سئة 1970م؛ كما 
طبع في القاهرة مؤخحرا بدار 
المعارف. 


جوامع الس والمحسوس و الذكسر 
والتذكرء و النومو الينفةعءر 


(الجامع في الفلسفة)» صنفه ابن 


رشد سئة 56ه ه سنة ١59‏ أغ,. 


8 


نشر نصه العربي مع ترجمة اسبانية 
كرلوس كو سروس رودريفيس في 
مدريد سيرة 0 ١‏ أن ١‏ 


جوامع ما بعد الطبيعة 


نشرها د.أحمد فؤاد الأهوانسي 
١86‏ 
نشرها المستشسرق الألمان"'مرفس 
يوسف موللر" كيوخ سسلة 
ملاماعم. 

نشره؛ مع ترجمة إبجليرية روزلئال 
في كامسبردج سلة 5”_"هؤ١‏ 8 
وترجمة ل (لبر)؛ وقد ترجمتها إلى 


رسالة التوحيد والفلسفة 


شرح جمهورية أفلاطون 


زا 0 0 


شرح رسالة اتصال العقل بالإنسان 
لابن الصايغ 


دادسنا 
سنة ؟لمه ه سنة 5/ 


0 عفيدة الإمام المهسدي"ابسن 


000 


٠7‏ | شرح كتاب القياس 


4 


نشرها " موللر" فْ ميوليسخ سنة 
4 م طمن بجموعة) لم 
نشرت بالاسبالية سئة ١81/8‏ م) 
ولنشرت,مصر سكلة 14849 م 
وسلة ١140م‏ وليدن سنة 
46م ولفد نمدا بتحقيقهبا 
أخصسيراً ونشسرتها بالقاهرة دار 
المعارف مع (فقصل المقال) سئة 
؟ و١‏ 


13 فصل المفال فيما بين الحكمة و | نشرفي الطبعات ال أشرنا إليها في 
الشريعة من الاتصال الضميمة. 
و3 في الجرم السماوي صئف ابسن رشد أججزاء منه في 
مراكش سئة 4لاه ه ١١/8‏ 


و هوالذي جمع فيه ابن رشد 
امختالاف أهل العلم منالصحابة 
والتابعين وتابعيهم؛ وتنصر 
مذاهبهم ربسين مواضع 


أر جوامع أجزاء الحيوان» ونشوء 
الحيوان؛ وهو نسع مقالات تبداً 
من الحادية عشسرة إلى آخحر 
الكتاب» لخنصهاابن رشدنُ 
اشبيلية سئة 514ه ه ١١59‏ 


للم 


كتاب ف الفحص هل يمكن العقل | نشره د. أحمد فؤاد الأهواني 
الذي فيئا وهوالمسمى باهيولاني» أن | ضمن مجموعة بالقاهرة سنة 
يعقل الصور المفارقة ؟ أو لا يمككن 

ذلك ؟؟ وهو المطلب الذي كان 

أرسطو طاليس وعدنا بالفحص عنه 

ل 'كتاب النفس 

كتاب ب الفحص عن مسائل وقعست 

في العلم الإلهي في كتاب الشفاء لابن 

سينا. 


لأرسطو طاليس في كتاب البرهان من 
ترتيبه و قوانين البرهان و الحدود. 


نشره بالقاهرة د. أحمد فؤاد 
الأهوالى سنة ١56٠‏ م. 


حركة اجر السماوي 


كدان 


بأدوار 
بي 


سم ةوجود العالم في القد 
كيفية . 3 


مكذ 
: | جحعساء العد 3 
00 العبيوان مخطورطة 


كتبها ابن زٍ 
ا سسلة 


5 ها سئة ١١9685‏ 


ل 


حت مد 
بالإالسان, 
2-6 سس 
با 7 


مقالة في التعريف بجهة نظر أبي فصر 
أ قا رده طم رسع 
ل 


ع ده عو لي 
الحكيم ر برهانه في وحودا ده 
الأولى و تبيين ان برهان أرسطو هو 
الحق المبين. 
مقالة في الرد على ابن سيا في 
تقسيمه الموحودات إلى ممكن على 
الإطلاق» و ممكن بذاته؛ وواحجب 
بغيره» و إلى واحب بذاله. 


كف الي حركة فك____ 
مقالة في القياس لمعه 
مقالة في الحرم السماوي. الو 


4م 


مقالة في ان ما يعتقده المشاؤرن و ما 
١‏ 8 نه 0 0 - 
يعتقده المتكلموم ناهل ملتنا ف كيفية 


أسقط بعض عنران المقالة 
له هلاه ه سنلة 
وميه ا كن 
5 2 48 مير لشره مو 
ميرنيخ سنة 18609 م ضمسن 
ا 
ل فرئلسية 
رش لاد كيه[ 
الجزائر سنة نه ة١ا‏ ...فشر 
مصر بتحقيق د, محمود قاسم سنئة 
وه ة١‏ 


إثانياً: في الفقه] 


1 4 ل سنة 6١19م‏ 
كتاب بداية المجتهد ولهاية المقتصد طبع في استنبر 


وفي القاهرة طبعات علة منها 
طبعة ف جزأين سنة ١45‏ 


اوقا 


أت 


كل خيم الم لنصم 3 الشاني 0 كتاب 
حيلة البرء؛ مأخاليئرس 


لما نسحة محفوظة بدار الكتب 
المصرية و ممكتبات الأسكوريال ر 
ليدن وأكسفوره و باريس 


4 إإله...ز في مخطوطة الأسكوريال "صر" 


إله قن الطب,. 
ذهب ببعضص كلمات العنوان 
للم 


كتاب الحمياث. 


١ 


3 


ملسن 


ألفه ابن رشد قبل سنة ./0ه هف 


سنة ١١77‏ م وانشر ف البندقية 
باللاتيي سئة ١185‏ م ونشر سنة 
4م بمدينة "تطلوان" 
بالتصوير الشمسي عن النسخخحة 
العربية بواسطة "الفريد البستاز 


فقون 


[ رابعاً: في اللغة و الأدب] 


صلفه ابن رشد عديئة "قرطبة" 
سنة داه ه ا سنةة 4/اا١ا‏ م 
ونشر باللائيئية في مديئة البددقية 
سنة ١48١‏ م: ثلمبوا سطة 
"فوسطو لاسينيو" سنة 19م ١‏ 
تمدينة" فلورنسسة" بالعربي 
والعبري؛ ثم نشره د. عبد الرحمن 
بدوي بالقاهرة ضمن مجموعة سنة 
١0+‏ 


مز الا 
لغ | كلام عن اتكتسر الاسم اش ا | | 


كارا 


